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INTRODUCERE 


La origine conceptul de magie se asocia cu arta magilor, castá sacer- 
dotalá a mezilor din vestul Iranului de astázi, care practicau stiintele esoteri- 
ce. Cuvântul apare în persana veche sub forma magu, desemnându-i pe mezi 
sau mai de grabă pe un „membru al tribului preotesc“. Herodot afirma cu 
precizie: „triburile mezilor sunt următoarele: buşii, paratacenii, struhatii, 
arizantii, buzii si magii“ |. 

Deşi sunt controverse în legătură cu originea termenului, acesta provi- 
ne cu siguranță din limba medă; a nu se uita faptul că între sfârşitul secolului 
al VIII-lea şi jumătatea celui de-al VI-lea mezii, prin intermediul statului 
creat, i-au dominat pe persi până la revolta lui Cyrus cel Mare(550 1. Hr.). 
Magii îndeplineau funcţii liturgice, iar cunoştinţele lor au fost transmise din 
tată în fiu °. 

Nu este lipsit de importanță nici faptul că printre revoltele reprimate 
de regele persan Darius I se număra şi cea a magului Gaumata, menționată 
de vestita inscripţie de la Behistum °. 

Ulterior, cuvântul magie a căpătat o semnificație mult mai amplă, fi- 
ind uzitat cu scopul de a desemna totalitatea credințelor precum şi a acelor 
practici care nu făceau parte din riturile cultului organizat şi care presupu- 
neau crezul într-o forță supranaturală atotputernică. Drumul a fost însă lung. 

În cazul în care vom analiza raportul dintre religie şi magie, aşa cum 
este ea prezentă în majoritatea lucrărilor ştiinţifice contemporane, vom ob- 
serva că distincția dintre cele două fenomene au la bază conceptele greco- 
romane şi iudeo-creştine, dezvoltate ulterior de Frazer şi Mauss. Ca atare, 


religia se caracterizează prin atitudinea pioasă a practicantilor ei şi prin soli- 


citárile umile ale celor care se roagă. În schimb, magia este blasfemia adepti- 
lor ei, descântecele sale înspăimântă, iar scopul urmărit este imediat, limitat 
şi personal. 

Inexistenta unei definiții universal acceptate a magiei şi a raportului 
acesteia cu religia, conduce spre tendinţa de a clasifica un act sau un text 
„magic“, „religios“ sau „magico-religios“. Aceste interpretări existente în 
definirea generală a magiei au avut repercusiuni şi asupra perceperii magiei 
egiptene antice. 

După cum relevă câteva studii destul de recente, în scurta istorie a 
egiptologiei ca ştiinţă, savanții care s-au dedicat cercetării fenomenului ma- 
giei faraonice au oferit mai multe definiții. Tentativele care nu depăşeau sfe- 
ra conceptelor de magie formulate de autorii civilizațiilor clasice din Anti- 
chitate, precum şi de cele occidentale moderne au ajuns a fi vehement criti- 
cate. De altfel, acesta poate fi numită o „boală“ a cercetării contemporane şi 
anume de a forţa sensul unor termeni, care ulterior au fost echivalate cu cele 
antice, în speță faraonice. Orice apreciere asupra civilizației faraonice ruptă 
din propriul context poate duce la o îndepărtare faţă de realitățile Egiptului 
faraonic. Din aceste păreri s-au născut şi probabil se vor naşte o serie de teo- 
rii nu neapărat îndrăzneţe, ci mai ales prea sofisticate pentru o civilizaţie ori- 
entală antică, cum este şi cea a Egiptului antic *. 

În literatura românească de specialitate există puţine traduceri ale unor 
texte „magice“ egiptene antice. Majoritatea lor provin din anii de dinainte de 
1989, fiind ori lucrări ruseşti traduse în limba română ? ori „traduceri“ efec- 
tuate de cátre C. Daniel. În cel de-al doilea caz nu putem sti cu exactitate ce 
a tradus medicul psihiatru român din textele originale şi cât a preluat din tra- 
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ducerile deja existente într-o limbă de circulație internațională `. 


Ín literatura egiptologicá a existat si existá controverse in legáturá cu 
definiţia conceptului de magie ?, dar si în privinţa textelor care ar trebui so- 
cotite a fi magice. Nu dorim sá intrám in polemicá cu diferiti savanti, dar ne 
permitem anumite observatii. 

Este foarte adevărat cá multi egiptologi au încercat să definească magia 
egipteană antică ținând cont de teoriile antropologiei religioase europene 
contemporane, dar, contrar celor afirmate de P. Kousoulis 5 nu credem cá 
este productiv să-l cităm printre exemplele „negative“ tocmai pe britanicul 
A. H. Gardiner, care, şi după părerea noastră, poate a fost cel mai apropiat în 
a defini conceptul de magie în Egiptul antic. 

S-a pus problema de a forma specialişti în domeniul studierii religiei 
egiptene antice în general, adică persoane care pot prelucra cu uşurinţă mate- 
riale textuale, iconografice, arheologice etc. ceea ce este un lucru láudabil şi 
de strictă necesitate ^. S-a mers si mai departe solicitând în locul unor confe- 
rinte câteodată şablon, crearea de ,,workshop“-uri, prilej cu care specialiştii 
să traducă împreună unele texte şi să ofere soluţii acolo unde sunt(şi sunt) 
probleme "°. 

Vom vedea că ceea ce numim magie egipteană antică nu există înafara 
contextului religiei, ca atare propunerea de mai sus este una importantă, dar 
de aici şi până a forma specialişti „who are realy at home in more than one 


religious region and civilization“ !! 


, drumul ni se pare lung şi chiar nepro- 
ductiv. Explicatia este simplä: trebuie sá avem egiptologi care sá interpreteze 
ceea ce se numeşte religia faraonicá şi nu oameni de stiintá care cunosc 
esenţa religiilor egiptene, „mesopotamiene“, anatoliene etc. Specialistul tre- 
buie să fie în primul rând un filolog care să poată traduce textele sau după 


cum afirma P. J. Frandsen să înţeleagă cuvintele alese într-un text de către 


egiptenii antici ”. 


De aici se poate deduce şi ceea ce dorim noi în viitor: extinderea cer- 
cetărilor asupra lexicului limbii egiptene antice(evident cu precădere spre 
cele magico-religioase) şi o mai bună corelare a raporturilor dintre imagine 
şi text. În acest sens, cred cá am rămas undeva la nivelul lui Lanzone(adicá a 
doua jumătate a secolului al XIX-lea) P, deoarece lucrarea coordonată de că- 
tre C. Leitz ^, deşi este utilă, este departe de ceea ce era necesar: un lexicon 
cu figurile incluse ale diverselor aspecte iconografice ale diferitelor divini- 
tăi, demoni etc. 

Parcurgánd prezentul volum, se va observa cá am pus accent pe pro- 
blematica traduceri in sine, adicá de a gási echivalentele románesti cele mai 
potrivite pentru cuvintele folosite de cátre egiptenii antici. 

Ín legáturá cu volumul de fatá se impun cáteva precizári: primul stu- 
diu nu este legat in mod expres de un anumit aspect al magiei egiptene anti- 
ce, dar am considerat cá includerea unei explicatii in legáturá cu mentalitatea 
vechilor egipteni este binevenitá, mai ales in contextul in care nu putem 


vorbi de „texte magice prin excelență“ 


. Cel de-al doilea studiu a apărut în 
Anuarul Institutului de Istorie şi Arheologie „A. D. Xenopol“ din Iaşi, iar 
motivele includerii în prezenta culegere sunt: încercarea de a demonstra poa- 
te încă odată studenților mei faptul că lucrările scrise de C. Daniel trebuie 
citite cu multă atenţie, dar şi din cauza faptului că este utilă în cunoaşterea 
modalităţii de citare a textelor egiptene antice scrise pe papiri ID. Al treilea 
articol este o reproducere a textului apărut într-un volum omagial dedicat re- 


17 Ultimele două studii cuprinse în prezentul 


gretatei prof. univ. L. Bârzu 
volum au fost elaborate in primávara anului 1999, la Cairo(Institutul Francez 
de Arheologie Orientalä), in calitate de cercetätor asociat al institutului in 
cauzá, evident fiind actualizate cu noile rezultate ale investigatiilor egiptolo- 


gice. 


Prezentul volum se adresează înainte de toate studenților anilor I, II şi 

III din cadrul facultății noastre, mai ales acelora care au frecventat si frec- 

ventează modulul „Civilizaţia faraonică“, precum cursurile de „Limbă egip- 
= ce 


teană antică“ şi „Paleografie egipteană antică“. Cu unii dintre ei am şi citit 


anumite pasaje din textele originale, mai ales cele referitoare la „arsuri“. 


Prof. univ. dr. Miron Cihó 28 ianuarie 2007, Bucureşti 


NOTE 


! Istorii, Cartea I. 101 = ed. A. Piatkovski, F. Vant-Stef, Bucureşti, 1961, p. 63. 

? G. Gnoli, Magi, in: M. Eliade (ed. In chief), The Encyclopedia of Religion, vol. 9, New 
York, - London, 1987, pp. 79-81. 

* E. J. Bickerman, Darius I, Pseudo-Smerdis, and the Magi, in: Religions and Politics in 
the Hellenistic and Roman Periods, Como, 1985, pp. 619-641. 

^ v. R. B. Finnestad, Egyptian Thought about Life as a Problem of Translation, in: G. 
Englund(ed.), The Religion of the Ancient Egyptians, Uppsala, 1989, pp. 29-40. 

? Cea mai buná traducere, care poate fi folositá si astázi, este cea a lui M. E. Matie, Mitu- 
rile Egiptului antic, tr. rom. E. Zelter, Bucuresti, 1958. 

* Dupá cum va reiesi si din cel de-al doilea articol, se pare cá traducerile in mare parte au 
fost efectuate dintr-o limbá de circulatie internationalä. 

7 v. Y. Koenig, Magie et magiciens dans lÉgypte ancienne, Paris, 1994, pp. 269-305. 

* [n: Ancient Egypt Magazine, Issue Seven, June-July 2001. 

? cf. H. te Velde, The History of the Study of Ancient Egyptian Religion, in: Egyptology at 
the Dawn of the Twenty-first Century. Proceedings of the Eighth International Congress 
of Egyptologists, II, Cairo, 2003, p. 46. 

10 P. J, Frandsen, Response to H. te Velde, în: Egyptology at the Dawn of the Twenty- 
first Century. Proceedings of the Eighth International Congress of Egyptologists, IL, Cai- 
ro, 2003, pp. 48-49. 

"1 H, te Velde, in: loc. cit. şi E. Winter, in: Ibidem, p. 52. 


12 
Loc. cit. 
P Spre exemplu: R. V. Lanzone, Dizionario di Mitologia Egizia, Reprint Amsterdam, 


1974. 

^ Lexikon der ägyptischen Götter und Gótterbezeichnungen, I- VIII, Leuven, 2002- 
2003. 

5 O variantă, mult mai prescurtată al acestui articol a apărut în revista Secolul 20, nr. 4-5- 
6 (1995), pp. 59-67. 

'*v. AIIAT, vol. XVIII(1981), pp. 533-542. Mentionez faptul că articolul a rămas în esen- 


tá acelaşi, deşi astăzi comentariile la textele magice ar fi fost mult mai elaborate, fiind 


efectuate modificări numai în cazul în care se impuneau anumite corelări de strictă actua- 


litate. 


7 Miron Cihó, Descántecul mâinii lui Atum, in: M. Cihó, V. Nistor, D. Zaharia(editori), 


In honorem emeritae Ligiae Bárzu, Bucuresti, 1997, pp. 51-62. 


MENTALITATEA EGIPTEANĂ ANTICĂ 


Până în a doua jumătate a secolului XIX, centrul politic, economic şi cultural 
al lumii l-a reprezentat Europa, ceea ce a avut o influență considerabilă asupra cer- 
cetării trecutului omenirii. Datorită insuficientei informaţiilor, multi savanţi şi-au 
concentrat atenţia asupra leagănului civilizaţiei europene, Grecia. Prin urmare, gre- 
cii n-au fost priviţi ca un popor care a reuşit să prezinte o sinteză a valorilor cultu- 
rale acumulate de omenire de-a lungul istoriei, nici ca forță catalizatoare, ci la ori- 
ginea tuturor bunurilor spirituale. Ca atare, predomina un curent europocentrist, o 
atitudine, parțial de înţeles, în contextul în care majoritatea sistemelor de scriere a 
vechilor popoare orientale, implicit şi cele egiptene, nu fuseseră încă descifrate. 

După cum se ştie, clasicii i-au numit, pe toti cei care trăiau în afara ariei lor 
culturale, barbari. Erau la modă acuzaţiile de philobarbaroi, un exemplu elocvent 
fiind «disputele» dintre Plutarch şi Herodot. Marele gânditor al antichității târzii, 
originar din Chaeronea, şi-a învinuit predecesorul (în lucrarea De Herodoti malig- 
nitate, 12-13) de acordarea unei consideraţii prea mari popoarelor negrecesti; mai 
clar, Herodot trecea drept primul filobarbar, din cauza faptului că nu a condamnat 
practicarea de către vechii egipteni a sacrificiului uman, în vreme ce, pentru motive 
similare, îi mustra pe greci, apoi era supărător însuşi faptul că «părintele istoriei 
deriva cultele şi ritualurile greceşti din cele faraonice. Interesant este de remarcat 


că acuzatorul, la rândul său, a avut un mare respect faţă de creațiile civilizației fa- 


raonice, al cárui principal rezultat a fost chiar opera sa filosoficá De Iside et Osi- 
ride (J. G. Griffiths, 1970, M. Cihó, 2001). 

Asemenea observatii nu vor sá nege interesul sau mai de grabá manifestarea 
unor autentice curiozitäti faţă de civilizațiile extragrecesti şi latine, ele existând 
încă din Antichitate şi îşi aveau exemple notorii în timpul secolului XVIII, când s-a 
declanşat o adevărată egiptomanie în rândurile aristocrației europene şi înainte de 
toate franceze (M. Cihó, 1988; J. Humbert, 1989). 

Reintorcándu-ne la vechii greci, ei au avut o atitudine bivalentă faţă de civi- 
lizatia faraonică: una care exprima disprețul, mai ales când informațiile se refereau 
la înfloritorul cult al animalelor, dar şi admiraţie faţă de: vechimea culturii, stabili- 
tatea ei, cunoştinţele preoților, aspecte ale misterelor şi credința în nemurire (C. 
Froidefond, 1971). Religia şi întreaga mentalitate egipteană antică au fost greu în- 
telese de greci, urmarea unui anume subiectivism, datorat in mare parte necunoaş- 
terii limbilor şi scrierilor vechi (J.G. Griffiths, 1980 a). 

În privinţa atitudinii avute de romani faţă de religia si în general faţă de civi- 
lizatia egipteană antică situaţia este mai complexă. În primul rând, Octavian a 
transformat Egiptul într-o provincie romană care avea un statut special, era „grâna- 
rul“ Romei, depindea direct de către împărat şi era administrat de un prefect de 
rang ecvestru. Împărații romani au petrecut foarte putin timp pe teritoriul Egiptului, 
dar nu le displăcea să adopte cultul faraonului divinizat. Poate prin acesta se expli- 
că faptul că au construit multe edificii religioase în Egipt, dar în acelaşi timp au 
fost în general reticienti față de cultele egiptene de la Roma. Printre împărații care 
au avut o atitudine pozitivă faţă de religia egipteană se numără Otho, Vespasian, 


Domitian, Commodus şi Caracalla. Hadrian, cel care a ridicat o serie de statui 


egiptene si egiptianizante de-a lungul piscinei vilei sale de la Tivoli, cu scopul de a 
imita Canopus-ul, desi avea o oarecare simpatie fatá de Egipt si religia egipteanä, 
n-a considerat cá din punct de vedere politic este benefic sá-si manifeste aceste 
preferințe la Roma. Propaganda negativă față de Egipt inițiată de Ovtavian/ 
Augustus a avut efect şi asupra crezului unor literați romani de marcă cum ar fi 
Seneca, Ovidius, Lucan sau luvenal. Au existat însă şi unii învățați, cum ar fi 
Strabon, Plutarch sau Apuleius, care au manifestat mai multă înţelegere faţă de re- 
ligia egipteană antică, poate şi datorită originii lor, dar şi a surselor utilizate şi mai 
ales prin demersul pe care l-au urmărit prin operele lor: pe cât posibil prezentarea 
unui Egipt traditional si nu al unei provincii romane(K.A.D. Smelik, E.A. Hemel- 
rijk, 1984, pp. 1920-1981). 

Speculatiile asupra hieroglifelor si implicit asupra gândirii egiptene au con- 
tinuat până la începutul secolului XIX (E. Iversen, 1961), când orientalistul francez 
J.-Fr. Champollion, in 1822, a pus bazele noii discipline: egiptologia (J. Lacou- 
ture, 1988). 

Prin intermediul mai multor generatii de savanti, noua stiintá este incá de- 
parte de a se considera la nivelul celor clasice. Multe dintre sursele civilizatiei 
egiptene sunt incá in curs de editare, iar traducerile vechi sunt reevaluate in functie 
de recente rezultate obtinute in domeniul lingvisticii. Fiind vorba de o civilizatie de 
mult apusä, reflectatä intr-o mentalitate mult diferitá de cea a noastrá, un rol impor- 
tant revine modalitátii de traducere a márturiilor scrise. De multe ori specialistul se 
confruntă cu mari dificultăți in a găsi termenii corespunzători, moderni, pentru o 
serie de cuvinte egiptene antice; sarcina lui rămâne de a vedea în ce măsură scribul 


antic a dorit să-şi exprime gândurile, atât prin intermediul textelor, cât şi al imagi- 


nilor. Explicatiile adiacente sunt de mare folos, ele având menirea de a clarifica 
mesajele transmise (R.B. Finnestad, 1989). 

În strânsă concordanţă cu cele afirmate mai sus, un egiptolog trebuie să gân- 
dească în termenii vechilor locuitori din preajma Nilului pentru a fi capabil să dis- 
cerne mentalitatea lor specifică. 

Se pune întrebarea logică: ce a reprezentat esenţa existenţei faraonice? Până 
nu de mult, răspunsul oferit de savanţi a fost oarecum simplist: religia. Afirmația 
este numai parțial veridică, deoarece există o diferenţă enormă între conceptul ana- 
lizat, perceput de lumea antichităţii clasice, apoi de către civilizațiile contemporane 
şi de egiptenii înşişi. 

Exegeza surselor scrise şi iconografice ne autorizează să vorbim, în cazul ci- 
vilizatiei faraonice, nu de existenţa unei simple religii, ci de o adevărată „ştiinţă 
egipteană“, care cuprindea în sine nu numai problemele legate de credință, dar şi 
de filosofie, psihologie, precum teorii despre funcționarea lumii şi a societății (G. 
Englund, 1989). 

Totuşi, penetrarea în esentele fenomenului numit conventional „religie egip- 
teană antică“ este împiedicată de trei obstacole de bază: o claritate conceptuală in- 
suficientă privind obiectul aflat în discuţie; o atitudine în principal sincronistică, 
adică eliminarea factorului temporal şi, nu în ultimă instanţă, refuzul unora de a 
accepta că egiptenii antici au fost capabili să creeze concepte religioase originale 
(H.Goedicke, 1986). 

De aici rezultă şi o serie de atribute diferite puse de egiptologi pe seama «re- 


ligiei» faraonice: monoteism, politeism, henoteism şi panteism (E. Hornung, 1987, 


pp. 1-19). Esenţa fenomenului a fost surprinsă de către H. Frankfort ( 1961, pp. 3 - 


4 ): religia Egiptului antic nu poate fi consideratá exclusivistá; ea accepta coexis- 
tenta unui număr mare de zeități; era lipsită de orice formă elementară a dogmei si, 
ca atare, nu beneficia nici de o carte sfântă unică, iar dezvoltarea fenomenului a 
exclus postularea unui adevăr singular. Confruntată cu o serie de probleme cărora 
nu le-a căutat răspuns prin intermediul unei teorii unice şi mai ales coerente, men- 
talitatea egipteană n-a exclus adevăruri simultane, ceea el a numit foarte corect 
„multiplicity of approaches". 

Ajunge sá analizám termenul divin, numit in egipteaná netjer, pentru a ob- 
serva cátá dreptate avea Frankfort. În decretele bilingve, grecesti si egiptene, ale 
Epocii Ptolemaice cuvântul netjer a fost echivalat cu grecescul /heos. Coptii, cres- 
tinii din Egipt, au adoptat in propria lor limbá glosa noute, prin care il desemnau 
pe zeul crestin. Deci, numai in aceastá etapá a civilizatiei egiptene avem posibilita- 
tea de a utiliza netjer intr-un sens monoteist. Mult mai important este insá faptul 
că textele egiptene, din Epoca Arhaică până şi în inscripțiile templelor Epocii Ro- 
mane, cunosc şi folosesc frecvent pluralul netjeru, care se referă la un număr limi- 
tat de zei (de exemplu divinitätile unei aşezări sau un grup de zei) sau la o totalitate 
nelimitată de divinităţi (E. Hornung, 1987, pp. 32-33). 

La o analiză amănunțită a fenomenelor se impun însă anumite precizări. J. 
Baines(1985, p. 216)a avut două observaţii pertinente: se pare că limba egipteană 
posedă numai două cuvinte pentru a exprima noţiunile de figuri antropomorfe natu- 
rale şi supranaturale: remetj şi netjer, atrăgând însă atenţia asupra faptului că cele 
două glose „nu corespund cu (termenii) noştri de «zeu» şi de «om»“. Pornind de la 
aceste afirmaţii, D. Meeks(1988, p. 426) a precizat faptul că în limba egipteană ar 


fi existat un singur termen pe care l-am putea traduce prin „zeu“, acesta fiind 
3 


netjer. Însä netjer nu denota numai ceea ce noi numim «zeu», ci in egalá másurá 
şi demoni, „spirite“, personificári abstracte etc(v. şi R. Hannig, 1995, pp. 443-444). 
Egiptologul francez a stabilit clar faptul cá faraonul nu putea deveni un netjer de- 
cât după încoronare, iar individul de rând după moarte, afirmând: ,,l'ideé est que la 
ligne de démarcation entre nétjer et le non- nétjer passe par le rite. Est «dieu» ce 
qui a été, est, et peut continuer à être ritualisé. La «ritualité» est le dénominateur 
commun du «divin»(Idem, 1988, p. 431). Mai mult, un rege este in acelasi timp si 
o fiintá umaná, cát si una diviná, dar numai moartea il va transforma pe suveran 
intr-o divinitate prin excelentá(Ibidem, pp. 432-433). Însusi termenul netjer a avut 
o evoluţie în istoricul limbii egiptene. Cel mai târziu din Epoca Saitä, r-ul final 
dispare(De Meulenaere, 1994), iar in coptá ajunge sá aibá urmätoarele forme: 
noute în dialectul sahidic şi nout în cel bohairic. „Zeu“, în acceptiunea avută in 
iudaism şi creştinism, este p-noute(S.) şi ph-nout(B.)(W. Vycichl, 1983, p. 145). 
P-ul şi ph-ul reprezintă in cele două dialecte articolul hotărât, singular, masculin. 
Epoca Amarna a reprezentat o excepţie de la aceste reguli. De numele lui 
Amenhotep IV se leagă instaurarea unui monoteism, de fapt prima încercare de a- 
cest gen în istorie, ale cărui baze au fost pregătite — conştient sau involuntar — de 
tatăl suveranului, Amenhotep III. Se atribuie un rol crescând lui Aton, discul solar, 
care de fapt nu era o divinitate nou creată, el apărând şi în textele anterioare (D.B. 
Redford, 1976). În primii ani de domnie, noul faraon construieşte edificii ale lui 
Aton la Kamak; mărturie sunt blocurile de gresie (falatat) descoperite în număr 
foarte mare (peste 40.000) de către Centrul Franco-Egiptean din localitatea aminti- 
tă, ele fiind elemente ale unor edificii, care de la Horemheb încolo vor fi folosite ca 


material de umplutură pentru diverşi piloni ai templului zeului de la Kamak (J.-L. 


Chappaz, 1983). La inceput numele zeului Amon n-a fost inláturat de pe monu- 
mente, dar suveranul îşi va schimba numele de familie Amenhotep („Amon este 
mulțumit“) în Akhnaton („Manifestarea creativă a lui Aton“), cu toate cá îşi pás- 
trează numele luat cu ocazia accesiunii sale la tron: „Cel desăvârşit prin manifes- 
tări, un Re, cel unic al lui Re“. Ruptura definitivă cu vechiul sistem religios are loc 
în anul 5 al domniei, când hotărăşte construirea unei noi capitale, Akhetaton (,,Ori- 
zontul lui Aton“) (B.J. Kemp, 1986). Sensul tuturor lucrurilor devine Aton, o ema- 
nație a zeului solar Re, chiar coregentul numit de Akhnaton devenind însuşi divini- 
tatea, având numele oficial: „Cel viu, Re, conducătorul orizontului care triumfă pe 
orizont în identitatea sa de Re, tatăl cel care s-a întors ca un disc solar“. Maat, ve- 
chiul principiu al dreptăţii şi justiției, ajunge o simplă forță conducătoare a lumii 
generate de discul solar. Practic, în stat nu „existau“ decât trei persoane: Akhnaton, 
Aton şi Nefertiti (soția regelui), care devine noua triadă a Imperiului. Ceea ce este 
şi mai edificator: protecția razelor solare este valabilă numai pentru cuplul regal şi 


familia lor( Fig. 1). 


Fig. 1. După Tutanchamun in Köln. Katalog, Köln, 1980, p. 34 


Ideologia regalá se contureazá prin marele /mn cátre Amon(R. Hari, 1985, 
pp. 1-2). Totusi, din ignorantá sau chiar tolerantá, nu dispar elementele cultelor 
populare si nu numai. Începe o adeváratá persecutie a vechiului zeu imperial 
Amon. Numele sáu este sters din cartusele regale, iar preotii divinitátii sunt inlátu- 
rati din structurile de conducere. Însă această ruptură cu tradiţiile vechi nu putea 
tine o veşnicie. (M.Cihó, 2003, pp. 22-30). Urmaşul său, tânărul Tutankhamon se 
va întoarce la Theba, anunțând revenirea la cultul zeului Amon. Evenimentul a fost 
înregistrat pe o stelă funerară descoperită la Karnak, în anul 1905, numită „Stela 
Restauratiei"(G. Bennett, 1939). Orice urmă a ereziei din epoca anterioară va fi 
ştearsă în timpul domniei lui Horemheb(M.Cihó, 2003, pp. 274-275). 

Pe lângă acest fenomen singular în lunga istorie a „religiei“ egiptene, mai 
putem vorbi şi de o „democratizare“ a ei, aducând în acest sens numai un singur 
exemplu. De la începutul epocii istorice şi spre sfârşitul Regatului Vechi, nemuri- 
rea era socotită un apanaj exclusiv regal, numai faraonul avea posibilitatea de a se 
identifica cu zeul Osiris, cel care era considerat stăpânul Lumii de Apoi. După pe- 
rioada amintită, orice egiptean de rând avea înscris înaintea numelui epitetul Osiris, 
adică avea posibilitatea să dobândească existența veşnică în viața de dincolo de 
moarte. 

În general „religia“ faraonică s-a manifestat într-o credinţă comună, convin- 
gerile individului sunt rareori reliefate, iar atunci ele nu sunt tipice. La fel, exem- 
plele pietátii personale sunt rare. Schimbările se limitează la fapte singulare: unele 
zeități capătă, ori îşi pierd din popularitate, elementele morale ale cultului se pot 


modifica, dar esența rămâne aceeaşi, ceea ce vom rezuma în continuare. 


Modalitatea de gândire egipteaná anticá era una miticá. Materialul mitic, tex- 
tual şi iconografic, deosebit de variat şi imens, care stă la baza „religiei“ faraonice, 
nu călăuzea numai conceptele pioase, dar şi percepțiile lor despre natură şi cosmos. 
Această mentalitate este străină logicii noastre post-aristotelice şi a gândirii actuale 
abstracte. Miturile şi legendele sunt manifestări ale concretului şi tangibilului, im- 
plică o concepție despre univers, precum chestiunile fundamentale ale existenţei, 
adică ciclul permanent al naşterii, vieţii, morții şi reînvierii, inclusiv prelungirea 
existenţei în Lumea de Apoi. 

Mentalitatea faraonică nu poate fi socotită una „primitivă“, deoarece egipte- 
nii au fost capabili să urmărească o succesiune simplă şi naturală a cauzelor şi 
efectelor, dar aceste elemente de bază ale logicii noastre diferă sensibil de cele 
specifice Văii Nilului. 

Adevărul abstract, scopul ultim al gândirii noastre teoretice şi ştiinţifice, a 
fost pentru locuitorii Văii Nilului un adevăr mitic. Ca atare, cosmogoniile elaborate 
nu sunt lipsite de explicaţii, liantul dintre ele reprezentând „magia“, sau mai de 
grabă expresia heqa, personificarea forţelor magice, percepută dinamic, care a avut 


o importanţă hotărâtoare în dezvoltarea logicii egiptene (Fig. 2). 


MI 

/ AL Fig. 2. Dupá R. K. Ritner, The Mechanics of Ancient 
Egyptian Magical Practice, Chicago, 1993, p. 37, 
fig. 1 


Legăturile dintre „practica“ fenomenelor şi problemelor, precum şi a „teori- 
ei“ miturilor a fost stabilită mai ales prin intermediul metaforelor şi a echivalente- 
lor lor lingvistice, aliteratiile. Din aceste considerente, indiferent de natura, şi ca 
atare conţinutul textelor, metaforele nu pot fi considerate simple ornamente stilisti- 
ce, ci mijloace active de gândire, cu ajutorul cărora chestiunile divergente sunt le- 
gate şi împăcate la nivelul miturilor. 

Un fenomen, un lucru se putea explica prin intermediul diferitelor identifi- 
cări mitice, care deseori sunt opuse, iar nouă ni se par contradictorii. 

Prin urmare gândirea faraonică admitea existența unului şi a multiplului, 
foarte probabil rămăşiţe ale unei modalități de percepție străvechi, comună întregii 
societăţi, dar în epocile istorice ele reflectă numai mentalitatea unei elite. Afirmația 
nu este deloc gratuită dacă avem în vedere faptul că în timpul Regatului Vechi, 
conform datelor furnizate de necropolele de la Gizeh şi Saqqara, numai 1% din po- 
pulatia ţării era stiutoare de carte; procentajul era oricum mai mare in epoca Impe- 
riului şi aici ne referim la „oraşul“ locuitorilor de la Deir el-Medineh, cei care au 
contribuit la construirea necropolelor şi edificiilor faraonice (J. Baines, C. Eyre, 
1983). 

Această stare de lucruri se reflectă şi în cazul ritualurilor. Cel cotidian constă 
dintr-o serie de ofrande alimentare, libatiuni etc. oferite unui zeu, activitate cu un 
caracter intim, privată de privirile populaţiei de rând, desfăşurându-se în interiorul 
sanctuarului, unde au avut acces numai anumite persoane inițiate. Totuşi, exista un 
moment în care statuia zeului era purtată în jurul sanctuarului, şi ca atare oamenii 


de rând au avut posibilitatea de a jubila în fata ei. Situaţia este oarecum identică si 


in cazul marilor ritualuri, desfäsurate in mare secret in interiorul capelelor si legate 
de aspectul cosmic sau politic al zeului. Din nou ceremoniile sunt secrete, in pri- 
mul caz prin actiuni liturgice zeul ajutá la reintoarcerea cotidianá a Soarelui, a Lu- 
nii, ciclicitatea vietii agrare. Aspectul politic este in stránsá legáturá cu stabilirea 
suveranitátii unui zeu local, dar cu aceastá ocazie anumite episoade pot fi publice: 
un exemplu clasic ar fi prezentarea statuii regelui-soim la Efdu si Philae (Ph. 
Derchain, 1981). 

Principalii „actori“ ai acestor ritualuri au fost deci zeii, care, in general, re- 
prezentau o parte organicá a realitätilor cotidiene, färä ei lumea de dincolo de 
moarte, dar si viata de toate zilele erau de neconceput. Lumea divinä, träsäturile si 
sferele de acțiune ale zeilor n-au fost concepute static, existând întotdeauna posibi- 
litatea ca un zeu să dobândească calităţi, epitete şi arii de răspândire noi. De aici şi 
apariţia timpurie a elementelor sincretismului. În epoca faraonică putem depista 
mai ales un sincretism intern, în opoziţie cu diversele forme ale sincretismului de 
contact (extern), acestea perceptibile mai ales de la epoca Imperiului încolo. Cele 
mai dese sunt legăturile între două sau chiar trei divinități, care nu înseamnă nici- 
decum o identificare sau fuziune a lor, ci mai de grabă prezenţa unei zeități pe lân- 
gă cealaltă sau chiar în interiorul ei. Aceste „co-existenţe“ nu sunt eterne, în sensul 
că fiecare zeu, temporar, îşi uneşte forțele cu un partener. Totuşi, aceste uniuni au 
anumite reguli: se produc între zeii locali sau cosmici, pe bază de nume, prin forme 
asemănătoare sau funcţii cât de cât identice (J. Leclant, 1975). Importante au fost şi 
triadele, care erau de două tipuri: triade de o concepţie modalistică şi triade de o 
trăsătură triteistică. În cazul primului avem de-a face cu o concepţie triunică de zei, 


în care divinitatea apare sub trei aspecte diferite. Exemplul tipic, în acest sens, îl 


constituie cele trei forme ale Soarelui asociate cu pärti ale zilei: Khepri (diminea- 
ta), Re (pránz) si Atum (seara). Al doilea tip poate fi ilustrat prin triadele de fami- 
lie, cum ar fi: Osiris, Isis si Horus (L. Kákosy, 1980). 

O altă temă majoră a gândirii faraonice era credinţa în „suflete“, conform cá- 
reia corpul ar dispune de diferite substanţe intelectuale aflate în strânsă legătură cu 
elementele lumii divine, dar şi cu cele ale vieţii pământene. Ka-ul era considerat 
dublura spirituală a omului, care se naşte odată cu acesta, fiind modelat la roata 
olarului aparținând zeului Khnum. Era considerat nemuritor şi un element vital 


pentru continuarea existenţei în Lumea de Apoi (P. Kaplony, 1980)(Fig. 3). 


Ka 


Fig. 3 
Ba-ul reprezenta o conexiune între mumie şi lumea exterioară, iar în cazul 


zeilor o manifestare a acestora (L. Zabkar, 1968) (Fig. 4). 


Fig. 4. 
Akh-ul întruchipa capacitatea de strălucire a „sufletului“, de asemenea sta- 
rea şi forța care emană din individ, fiind şi forţa divinității (G. Englund, 1978)(Fig. 


5). 


Akh 


Fig. 5. 


Poate numai datorită faptului că se temeau atât de mult de sfârşitul vieţii, ve- 
chii locuitori de pe malurile Nilului au elaborat o concepţie vastă despre continua- 
rea vieţii în Lumea de Apoi (A. H. Gardiner, 1935). De aici rezultă şi grija de din- 
colo de moarte, în regatul lui Osiris (J. G. Griffiths, 1980 b). Interesant de remarcat 
este maniera prin care egipteanul antic a conceput moartea şi naşterea / renasterea, 
considerate a fi fenomene complementare. În această ordine de idei, sugestivă este 


o imagine a P. British Museum 10018.(Fig. 6). 
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Fig. 6. 
Moartea este redatá prin intermediul unei fiinte fantastice, un sarpe cu cap de 
om si coadá terminatá cu cap de sacal, avánd patru picioare si doi aripi, a cárei 
nume este: „Moartea, zeul cel mare, cel care a conceput zeii şi oamenii“. Renaste- 
rea din imagine este asigurată de prezenţa scarabeului în interiorul unui disc solar 
situat intre cei doi aripi. Stelele din jurul animalului fantastic localizeazá temporar 
o,stare* dintr-un ciclu etern. În urma acestei reprezentări se află o altă imagine 
complexă, cu cei doi lei, iar între ei şarpele care-şi muşcă propria coadă(uroborul), 
simbolul timpului veşnic(S. Schott, 1965, Tf. 4). Se poate chiar afirma faptul că 


viața de toate zilele şi mentalitatea vechilor egipteni ne sunt mai bine cunoscute 


prin intermediul cártilor sacre, monumentelor funerare, decát prin urme materiale 
şi spirituale legate de evenimentele cotidiene. 

Pentru dobândirea vieții veşnice era nevoie de păstrarea integrală a corpului 
uman, ajungându-se la mumificare. Această operațiune a fost întreprinsă de preoţii 


îmbălsămători (Fig. 7). 
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Fig. 7. Dupá A. J. Spencer, Death in Ancient Egypt, Harmondsworth, 1982, 
p. 134, fig. 47. 

Herodot vorbea de trei metode aparte, acestea fiind in stránsá legáturá cu sta- 
tutul social al defunctului (A. B. Lloyd, 1976, pp. 354-366). Din corpul uman au 
fost extrase o serie de organe: creierul din cutia cranianá, viscerele din cavitatea 
toracicá si abdominalá. Urma apoi punerea corpului intr-o baie de natriu, pe timp 
de 70 zile, iar in cele din urmá cavitátile erau umplute cu cálti sau bitum. Sute de 
metrii de pánzá au fost utilizate pentru bandajarea corpului, care cápáta aspectul 
unei „păpuşi“. Termenul modern de mumie provine dintr-un cuvânt persan care 


semnifică „bitum“ (C. El-Mahdy, 1989). 


Mumia bandajatá trebuia depusá intr-un sicriu, care a cunoscut de-a lungul 
timpurilor o evolutie aparte, atát prin formá, cát si prin compozitia picturalá a sce- 
nelor religioase si mitologice (J. H. Taylor, 1989). Sarcofagele erau dreptunghiula- 
re si antropoide, fiecare dintre ele cu o evolutie iconograficá aparte. Un personaj 
avea posibilitatea de a dispune de mai multe asemenea sicrie, puse unul in celälalt, 


ultimul fiind numit cartonaj, confecționat din pânză stucatá(Fig. 8). 


Fig. 8. J. H.Taylor, Egyptian Coffins, Aylesbury, 1989, p. 49, fig. 38. 

Deci, viata vesnicä se asigura prin: modalitatea de conservare a corpului 
(imbälsämare), protejarea acestuia (sarcofage si cartonaje), apoi prin amenajarea 
unui loc de „veci“ foarte sigur (morminte de diferite tipuri) (R. Stadelmann, 1985). 

Defunctul trebuia să beneficieze de îndrumări, sfaturi în Lumea de Apoi, ele 
concretizându-se printr-o serie de culegeri „magico-religioase“, reflexe ale atitudi- 
nii față de divin, dar şi modele tipice de gândire. Se impune o precizare importantă 
în cazul lor: teologii templelor egiptene au apelat deseori la conţinutul vechilor tex- 
te, ele fiind imbogátite în continuu cu elemente noi. Ca atare, afirmația cercetătoa- 
rei G. Englund conform căreia preoții „n-au studiat şi interpretat un text de bază, 
din contră au creat altele noi“(G. Englund, 1989, p. 8) ni se pare forţată, însă un 
lucru este cert: într-adevăr dogma este necunoscută mentalitätii egiptene antice(v. 
mai sus). 

Cel mai vechi corpus de texte religioase, care de multe ori concentrează 


elementele unei vieți tribale, este legat de inscripțiile gravate pe pereții încăperilor 


din unele piramide de la Saqqara. Cercetarea egiptologicá le numeste Textele Pi- 
ramidelor, care la inceput constituia un apanaj regal, numai faraonul avea dreptul 
de a se transforma intr-o stea circumpolará, sá se identifice cu divinitatea solará 
Re, dar şi cu Osiris (R.O. Faulkner, 1969). Face parte din categoria textelor care nu 
conţineau „imagini“ sau vignete explicative, dar unele semne hieroglifice erau co- 
lorate in conformitate cu simbolistica faraonicá. Descántecele erau rostite de cátre 
un preot în cursul ritualului mortuar regal. Ordinea numerotării acestora de către 
savanţi a fost concepută în funcție de poziţia lor din interiorul piramidei, foarte 
probabil începând de la camera mortură înspre ieşire( J.P. Allen, 1994). Descânte- 
cele scot în evidență existența eternă a faraonului sau, ulterior, a demnitarului egip- 
tean, subliniind faptul că Regatul Morților se află în cerul dominat de către zeul 
solar Re. Prin intermediul textelor, decedatul primeşte tot ajutorul necesar înlătură- 
rii obstacolelor şi pericolelor pe care le întâmpină în timpul călătoriei sale. Deceda- 
tul, aflat în barca solară a lui Re, învinge moartea parcurgând ciclul cosmic etern, 
dar în acelaşi timp el este asociat şi cu Osiris, stăpânul Lumii de Apoi. În Textele 
Piramidelor apar primele elemente ale Legendei lui Osiris (M. Cihó, 2001, pp. 85 
sqq.). Culegerea cunoaşte o perioadă de utilizare îndelungată, până în Epoca roma- 
nä. iar descántecele au fost gravate sau scrise pe pereții mormintelor, papiri, sarco- 
fage, vase canopi, statui şi stele funerare. 

O continuare a ideilor enunțate de această culegere, evident cu o lărgire a in- 
cantatiilor, le oferă Textele Sarcofagelor(P. Barguet, 1986). Aici apare şi teama de 
a nu muri a doua oară, adică după înmormântare, ceea ce ar fi însemnat o distruge- 
re totală a entității umane. Deşi prelucrarea ştiinţifică a celor două culegeri este 


încă departe de a fi încheiată, totuşi egiptologul francez B. Mathieu(2004) se în- 


treabă, pe bună dreptate, dacă poate fi vorba de o distincţie netă între ceea ce nu- 
mim Textele Piramidelor şi Textele Sarcofagelor. Există mai multe indicii în acest 
sens, din care le vom prezenta numai pe cele mai semnificative din punctul nostru 
de vedere. Ţinând cont de săpăturile întreprinse în Oaza Dakhleh de către M. 
Vallogia( 1986, pp. 74-76 cu pl. 62), se pare că primul exemplu din această catego- 
rie de texte provine din perioada Regatului Vechi. Trebuie remarcat faptul că ma- 
rea majoritate a lor sunt originari din Egiptul de Mijloc şi aparțin nomarhilor din 
Assiut, Beni Hasan, Deir el-Bersheh, Lisht şi Meir din timpul dinastiei a XII-a. Din 
punct de vedere cronologic, culegerea sau cel puţin anumite descântece ale ei se 
regăsesc şi în camerele mortuare datând din intervalul Imperiu- Epoca Târzie tim- 
purie. Contrar denumirii culegerii, descântecele nu sunt inscripţionate numai pe 
pereții interiori ale sarcofagelor, dar şi pe stele funerare, pereții mormintelor, pa- 
piri, vase canopi sau măşti mortuare. Tema principală al corpusului este, în linii 
mari, identică cu cea a Textelor Piramidelor : asigurarea vieţii defunctului(in cazul 
de față „oameni de rând“) în Lumea de Apoi, protejarea acestuia de iminentele pe- 
ricole, in special faţă de „fiinţe“ supranaturale si evident renaşterea mult dorită. 
Există însă şi unele noutăţi, printre care amintim: prezenţa în texte a şarpelui Apo- 
phis, cel care este considerat un inamic de temut al zeului Soare; apariţia ideii „ju- 
decárii* celui decedat pe baza faptelor sale, apariția unor ilustraţii / vignete , încă 
reduse la număr, care însoțesc descántece şi, nu în ultimul rând, existenţa unor de- 
numiri aparte pentru marea majoritate a descântecelor. Anumite paragrafe ale cule- 
gerii pun un accent deosebit pe actul creaţiei, prin urmare cel decedat fiind identi- 
ficat cu unul dintre zeii creatori sau primordiali. Mitul lui Osiris sau cel puţin anu- 


mite episoade ale acestuia sunt mai clar reliefate. Deseori cel decedat se identifică 


cu zeul Osiris sau, in contextul afirmatiei anterioare, cu fiul acestuia, Horus, cel 
care îşi ajută tatăl in anumite situaţii. În cadrul Textelor Sarcofagelor găsim si o 
importantă compoziție independentă, numită Cartea celor două Căi(Descântecele 
1029-1185, precum 513 şi 577), o interesantă cosmogonie, concepută în nouă sec- 
tiuni, elaborată la Hermopolis. Decedatul călătoreşte în regatul lui Osiris, parcur- 
gând drumul Soarelui, în primul rând de la est la vest( în apele cerului interior), 
apoi de la vest la est(pe pământul cerului exterior), de unde şi denumirea ştiinţifică 
a culegerii dată de către savanţi: Cartea celor două Căi. Între cele două „căi“ exis- 
tă un „Lac al Flăcărilor“, care poate devora inamicii, dar are şi menirea de a contri- 
bui la renașterea celor care-l însoțesc pe zeul solar Re. În această culegere apar si 
primele „porți“ ale Lumii de Apoi(în cazul de faţă 7, fiecare cu 3 gardieni), de care 
cel decedat trebuie neapărat să treacă pentru a accede la „eternitate“(E. Hermsen, 
1991). 

Epoca Imperiului marchează apariţia unei noi culegeri de texte funerare, 
strâns legată de cele două amintite mai sus. Egiptenii i-au zis Cartea iesirii la (lu- 
mina) zilei, în timp ce specialiştii, după R. Lepsius, au optat pentru Cartea Morti- 
lor, cuprinzând 192 capitole (R. O. Faulkner, 1990). „Călăuza“ aflată în discuţie a 
cunoscut două variante, numite „redactările“ thebană şi saită. În cazul primei se 
impun următoarele precizări: apare odată cu dinastia a XVIII-a, fiind o compilație 
care avea un număr limitat de formule, redate pe papiri fără nici o ordine bine defi- 
nită; un rol important revenea ilustraţiilor (vignete)care acompaniau textele; prin 
intermediul lor, defunctul beneficia de formule menite să-i asigure viaţa veşnică în 
Lumea de Apoi; după cum au remarcat specialiştii, în varianta thebană a Cărţii 


Morților existau grupuri de formule magice tipice, adică cele care se referau la 


inimá(capitolele 26-30), cele indreptate impotriva reptilelor(cap. 31-40), acele for- 
mule care contineau transformärile (cap.77-88), ale justificärii (cap.18- 20) sau ce- 
le care se referau la cunoasterea sufletelor locurilor sfinte(cap. 107-116). Prin ur- 
mare, in varianta thebaná nu dispunem de toate cele 190 sau 192 de capitole cunos- 
cute ulterior(unii specialisti sustin cá ultimele douá fac parte din alte compozitii, J.- 
C. Goyon, 1974); de fapt, nici nu conta numárul si ordinea acestora, ci menirea de 
a asigura defunctului o călăuză sigură in Lumea de Apoi. Începând cu Epoca Saită, 
capitolele primesc o numerotare şi ordine care rămân neschimbate până în Epoca 
Ptolemaică. Pe acesta se bazează ştiinţa egiptologicá şi în momentul faţă, cu toate 
imperfectiunile inerente. Prin urmare, R. Lepsius a fost cel care, în 1842, a publicat 
un papirus din Epoca Ptolemaică, care a fost împărțit în 165 de capitole. Ulterior, 
E. Naville şi E. A. W. Budge, întregesc numărul capitolelor adăugând succesiv 
altele, ajungând până la 190. Această culegere de incantatii a fost foarte populară 
în rândul egiptenilor antici, chiar şi cel cu o oarecare poziţie în cadrul societății 
faraonice având posibilitatea de aş confectiona un exemplar. Prezentul studiu nu-şi 
propune o analiză a descântecelor, însă dorim să ne oprim la conținutul şi semnifi- 
catia capitolului 125, numit cel al „Declaraţiei de inocentä“. Logic, capitolul în 
discuţie ar trebui să urmeze după cap. 30B, cel al „Judecăţii mortului“. Până nu 
demult se presupunea faptul că decedatul trebuia să rostească o serie de propoziții 
prin care preciza ce nu trebuia să fi făcut în viaţa de toate zilele şi ca atare să preci- 
zeze cum ar fi „ideal“ să fie un personaj care doreşte „întâlnirea“ cu zeii. Recent, 
E. Hornung (1994, pp. 135-136) a reuşit să clarifice faptul că propozițiile ,,Declara- 
Hei de inocentá* elimină rând pe rând răul din om, astfel că cel decedat va fi purifi- 


cat de tot ceea ce este contrar perceptelor lui Maat. 


Multi cercetátori considerá cá odatá cu Epoca Imperiului, cánd apar ceea ce 
numesc „Cărţi ale Lumii de Apoi“(Unterweltsbiicher), au fost elaborate compozi- 
tii mult mai coerente, faţă de „Călăuzele Lumii de Apoi“(v. mai sus), care tratau 
subiecte câteodată total diverse şi independente. Prima compoziție de acest gen 
este prezentă, deşi într-o stare fragmentară, în mormântul lui Thuthmes I din Valea 


ce a 
1 


Regilor. Odată cu cea de-a Treia Perioadă Intermediară, „cartea“ îşi pierde caracte- 
rul exclusiv regal, totuşi fiind utilizată până în secolul III d. Hr. Culegerea la care 
ne-am referit poartă titlul - de fapt în conformitate cu percepția egipteană antică 
începutul textului fiind considerat şi titlul în sine - : „Scriere a spațiului ascuns “(în 
egipteană: zeş en at-imenet). Începând cu egiptologul francez E. Lefébure, a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea, culegerea va fi numită Amduat, o expresie care 
provine din titlul unui papirus din Epoca Târzie, medjat imiet duat ,, Cartea a ceea 
ce este în Duat“. Prin cele afirmate până acum, reiese faptul că Amduat-ul este o 
„carte“ mult mai compactă, dar care a preluat şi anumite concepte din „călăuzele“ 
anterioare, idei pe care le-a dezvoltat(de exemplu: pedepsirea inamicilor zeilor, 
scena Judecăţii de Apoi sau conceptul de „porți“ ale Lumii de Apoi etc.). Amduat- 
ul înfăţişează călătoria lui Re, şi implicit al faraonului, în lumea tenebrelor în tim- 
pul celor 12 ore ale nopţii, în urma căreia el devine Khepri, adică Soarele renăscut 
(E. Hornung, 1963-1967). Fiecare din aceste 12 secțiuni are trei registre suprapuse, 
posedând câte o introducere şi un rezumat. Esenţa întregii culegeri este formulată 
prin textul introductiv general: „Scriere a spaţiului ascuns, a locației sufletelor, zei- 
lor, umbrelor, spiritelor şi a ceea ce întreprind. Începutul este capătul Vestului, 
poarta orizontului vestic. Sfârşitul este întunericul primordial, poarta orizontului 


vestic. De a cunoaşte sufletele subpământene, de a cunoaşte ceea ce fac. De a cu- 


noaste incantatiile rituale ale lor pentru Re, de a cunoaste sufletele secrete. De a 
cunoaste ceea ce este in intervalul orelor si a zeilor lor, de a cunoaste ceea ce el 
solicită pentru ei. De a cunoaşte porțile şi drumul pe care marele zeu l-a străbătut, 
de a cunoaşte cursul orelor şi a zeilor lor, de a cunoaşte pe cei care prosperă şi pe 
cei care au pierit“(E. Hornung, 1963, I, pp. 1-2 ; II, pp. 2-5). Ca atare, prin prezența 
textului in morminte sau chiar in camerele mortuare ale acestora, posesorul mor- 
mántului are posibilitatea de a cunoaste toate elementele necesare renasterii sale 
înainte de apariţia Soarelui pe bolta cerească, adică: misterele Lumii de după moar- 
te, topografia Lumii de Apoi, porțile acesteia, precum numele şi manifestările zeu- 
lui solar. Dacă regele defunct intră în posesia acestor cunoştinţe, el va avea posibi- 
litatea să trăiască veşnic. Prin urmare, mormântul poate fi socotit tărâmul subpă- 
mântean, unde zeul-Soare triumfă şi asigură renaşterea celui decedat. 

Cu o tematică apropiată, Cartea Porţilor descrie din nou călătoria «cărnii lui 
Re», manifestare corporală a Soarelui, în Lumea de Apoi, într-o barcă divină. E o 
trecere prin cele 12 porti, fiecare dintre ele punând probleme diverse în drumul zei- 
tátii principale. Numele gardienilor porților trebuiesc ştiute, deoarece altfel farao- 
nul „decedat“ nu poate trece de obstacolele în cauză. Prima versiune completă a 
cărții se găseşte pe sarcofagul de alabastru al lui Sethi I, iar odată cu Ramses al IX- 
lea dispare complet din mormintele regale. (E. Hornung, 1979-1984). 

Cartea Cavernelor este o compilaţie care glorifică zeul Soare în calitate de 
aducător al vieții şi luminii în regatul întunecat al Lumii de Apoi, concepută ca o 
succesiune de caverne. Inamicii zeului Osiris vor fi pedepsiţi în „Locul amhilării“, 


conceptul egiptean al Infernului. Cel care-i condamnă la non-existentá este divini- 


tatea Re(E. Hornung, 1994, pp. 137 sqq.), care întreprinde călătoria timp de 6 ore 
(A. Piankoff, 1946). 

Ín mormántul faraonului Merenptah apare prima variantá a ceea ce oamenii 
de stiintá numesc Cartea Pământului (E. Hornung), Cartea lui Aker(H. Alten- 
müller) sau unii Cartea creárii discului solar(A. Piankoff), din care prima denumire 
pare să fi incetátenit în cercetarea egiptologicá. Cartea Pământului este socotită 
ultima mare compoziție care se referă la Lumea de Apoi. Discul solar se ridică, cu 
sprijinul unor perechi de braţe, din adâncurile pământului unde, asemănător Cărții 
Cavernelor, în „Locul anihilării“ au fost pedepsiţi şi distruşi inamicii Egiptului. 
Interesant de remarcat este faptul că egiptologul olandez B. H. Stricker a numit 
această compoziţiei un Tratat de embriologie, care începe cu perioada conceperii 
fătului şi se încheie odată cu naşterea copilului ( F. Renggli, 2002). 

După „aventura“ Epocii Amarna îşi fac apariţia alte „cărți“ legate de viaţa de 
apoi care o au ca personaj principal pe zeița cerului Nut. Acestea sunt numite de 
către specialişti Cărţile Cerului, fiind cunoscute trei variante: Cartea zeiței Nut 
(mai de grabă o topografie a cerului şi o încercare de a descrie cursul diurn al Soa- 
relui), Cartea Zilei ( scenele apar sub figura zeiţei Nut, iar textul este dispus în 
cinci registre orizontale, urmând cursul celor 12 ore ale zilei) şi Cartea Nopții (care 
descrie drumul parcurs de Soare, într-o barcă protejată de şarpele-mehen, în cele 
trei regate cosmice: lumea de apoi, apele primordiale şi cerul). 

Dintre documentele prezentate până acum, Cartea Morților a cunoscut cea 
mai mare popularitate şi ca atare a fost cea mai longevivă. Începând cu a doua ju- 
mătate a Epocii Ptolemaice, Cartea Morților este mult mai rară, iar pentru Epoca 


Romană nu se mai cunoaşte un exemplar databil cu siguranță. De la sfârşitul Epo- 


cii Ptolemaice un rol dominant revine altor culegeri, cum ar fi: Cartea Respiratii- 
lor, Cartea Transformării (H. Coenen, 2001, p. 71 )si nu în ultimă instanţă Cartea 
traversárii eternitátii ( F. R. Herbin, 1994). 

În marea majoritate a acestor culegeri, destinul divin se împleteşte cu cel 
uman, deseori defunctul este prezent în barca nocturnă a zeului Soare, care în cur- 
sul dimineţii atinge orizontul estic, asigurând renasterea vieții proprii, a întregului 
Univers, dar şi implicit a celui „decedat“, şi prin urmare, ciclicitatea vieţii divine şi 
umane. Deşi pare straniu, în cazul gândirii faraonice nu vom avea niciodată posibi- 
litatea de a trage o linie de demarcaţie strictă între sacru şi profan, mai ales într-o 
lume sau lumi dominate, in general, de principiul ordinii şi justiţiei sociale: Maat 


(J. Assmann, 1989). 
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II. 


TREI DESCÂNTECE DIN SECTIUNILE MAGICE 
ALE PAPIRUSULUI LEIDEN I. 348 


1. Íntr-un volum recent al acestei publicatii am incercat sá atragem 
atenția asupra anumitor probleme privind transpunerea in limba română a 
unor texte egiptene antice |. Diverse creaţii, literare şi neliterare, ale civi- 
lizatiei egiptene antice au fost traduse în tara noastră, autorii utilizând me- 
tode diverse pentru atingerea scopului propus, acesta din urmă fiind pune- 
rea în circulație a unor opere mai puţin sau deloc cunoscute publicului 
românesc. 

2. Cu acest prilej am dori să subliniem punctul nostru de vedere în 
legătură cu modalităţile de traducere ale textelor în discuţie (valabile şi în 
alte cazuri): a) ori ele se efectuează pe baza originalului, prin acesta 
înțelegem textul antic, ceea ce necesită cunoştinţe profunde în materie, b) 
ori traducătorul va utiliza o ediţie critică, tradusă într-una din limbile de 
circulaţie internațională de către un specialist. În ambele cazuri va trebui 
să ne îndreptăm toată atenția asupra redării cât mai exacte a textului antic. 
Neluând în consideraţie acest aspect, ne vom îndepărpta considerabil de 
concepțiile egiptenilor antici, pasajele traduse ni se vor părea fără sens, 
iar operele astfel redate îşi pierd, fără îndoială, orice valoare °. 

3. În anul 1974, am luat la cunoştinţă de apariţia unei interesante 
culegeri de „poezii“, creaţii ale Egiptului faraonic °. Din păcate însă con- 
tinutul şi mai ales maniera în care a fost realizată nu ne poate mulțumi, cu 
toate cá C. Daniel în „Cuvânt înainte“ (p. 14) ne asigură că: ,,... autorii au 
căutat să păstreze şi să redea cát mai exact (s.n.— M. C.) toate frumuseţile 


imaginilor şi metaforelor poeziei egiptene...“ şi că ,,...antologia de față... 


se vrea una din cele mai fidele transpuneri în româneşte (s.n.-M. C) a ge- 
niului poetic din anticul Egipt“. 

4. Nu vom intra, in cele ce urmeazá, in discutii privind genul poetic 
egiptean antic, problemá destul de controversatá ^, dar ne permitem sá 
menţionăm cá nu orice text poate fi considerat o poezie ^, mai ales textele 
magice din Papirusul Leiden I. 348. 

5. Ne surprinde in acelaşi timp şi „Bibliografia selectivă“(p. 15) 
indicată de autori. Ce ar putea întreprinde cititorul dornic de informaţii 
mai detaliate privind poeziile egiptene antice cu ediția ,,Textelor Pira- 
midelor“ a lui K(urt) Sethe ^ sau cu „Textele Sarcofagelor“ publicate de 
A. de Buck 7, ori cu dicționarul (Wb) de strictă specialitate al egiptologi- 
lor 5? Aceste lucrări nu se pot utiliza fără o pregătire prealabilă, fără cu- 
noaşterea unor gramatici egiptene, nemaiamintind de zecile de studii pub- 
licate în revistele de specialitate care încearcă să completeze, să lámurea- 
scă unele aspecte ale limbilor egiptene antice °. 

6. Cititorul articolului nostru, desigur, se va întreba dacă nu cerem 
si nu aşteptăm prea mult de la autorii „Poeziei Egiptului faraonic“. |. Ac- 
san şi I. Larian-Postolache nu sunt egiptologi, nu sunt interesaţi de unele 
probleme de „amănunt“, dar ar fi trebuit să țină cont de modalităţile de 
traducere sugerate de noi mai sus (modalităţi care n-ar fi fost deloc greu 
de „ghicit“, mai ales atunci când dorim să oferim o lucrare utilizabilă). A 
efectua unele „traduceri“, înseamnă să porti şi să ai o răspundere destul 
de mare. De ce? Neexistând alte surse de informare, prin opera ta răs- 
pândeşti unele realități necunoscute până atunci (cu toate că lucrările 
străine din care s-au inspirat autorii şi au efectuat traducerile există, însă 
ele sunt greu accesibile şi sunt consultate de un cerc foarte-foarte restrâns 
de cititori). Semnatarul prefatei şi al notelor ar fi trebuit să verifice tra- 
ducerile şi, în acelaşi timp, să le înarmeze cu comentarii folositoare şi la 


subiect. 


II. 


1. Scopul nostru este de a prezenta publicului românesc, prin in- 
termediul mai multor articole, traduceri corecte ale unora dintre aceste 
texte, sá le exemplificám si sá le explicám. 

2. La inceput ne vom opri la trei descántece din Papirusul Leiden I. 
346 traduse de Ion Larian-Postolache (pp. 110-113), ca dealtfel intreaga 
„Poezie magică“ din volumul aflat în discuţie. 

3. Identificarea pasajelor. lată maniera în care Larian-Postolache 
prezintă cele trei descântece, ne referim la integrarea lor în ansamblul 
textelor papirusului: a) VII — 1348/VIII-IX 8 (pp. 110-112), b) IX — 
1348/XIII 7-9 (p. 112) si c) XI — 1948 verso XI 18-11 (pp. 112-113). Îna- 
inte de a preciza provenienta exactá a celor trei vráji, trebuie sá subliniem 
faptul ca autorul a efectuat traducerea pe baza lucrárii lui F. Lexa, La 
Magie dans l'Égypte antique de l’ Ancien Empire jusqu'à l'époque cop- 
te, II (volumul de traduceri), Paris, 1925. Interesant, aceastá lucrare nu 
este indicată la „Bibliografia selectivă“ (de altfel, Lexa citase corect pasa- 
jele, iar Postolache ar fi trebuit numai să le copieze exact!). 

Reluând problema pasajelor putem afirma următoarele: primul se 
identifică cu descântecul Nr. [14], rt. 8,7-9,8 (am utilizat ultima ediţie a 
textului: J. F. Borghouts, The Magical Texts of Papyrus Leiden I. 348 !, 
Leiden, 1971/-OMRO, LI, 1970/, pp. 22-23 traducere, pl. 8-9 transcriere 
hieroglificá, pl. 25-26 originalul in fotografii); al doilea reprezintá Nr. 
[27], rt. 13,7-13,9 (cf. J. F. Borghouts, op. cit., p. 28 traducere, pl. 13 
transcriere, pl. 30 fotografia originalului); iar in ultimul caz este redat 
descántecul Nr. [35], vs. 11,8-11,11 (cf. J. F. Borghouts, op. cit., pp. 31- 


32 traducere, pl. 15 transcriere, pl. 32 originalul in fotografie). 


4. Observaţii. În cele ce urmează vom prezenta observaţiile noastre 
în legătură cu citarea descântecelor prezentate de către autor (Larian- 
Postolache). a) Cifrele romane înaintea Nr. Papirusului n-au nici o legătu- 
ră cu acesta, ele reprezentând numerotarea pasajelor alese de Lexa, op. 
cit., IL, pp. 55-63. Ín aceastá lucrare, Lexa a selectat cáteva descántece din 
papirusurile din Leiden (I. 345, I. 347, I. 348, I. 349 — cele avánd un con- 
tinut magic) care au fost numerotate cu cifre romane de la I la XII. b) 
Avem in fata noastrá Papirusul Leiden I. 348 si nu 1348; pentru vs. 11,8- 
11,11 ni se indicá chiar 1948 (sic!), probabil o gresealá de tipar: 9 in loc 
de 3. Aceastá diferentá putea fi observatá chiar si de cátre traducátor — in- 
diferent dacá este sau nu egiptolog - , mai ales dacá ar fi citit scurta intro- 
ducere la Papirusurile din Leiden din F. Lexa, op. cit., II, p. 55. c) Dupa 
Nr. Papirusului, este indicat pasajul exact numai in cazul descántecului 
Nr. [27] (XIII 7-9), iar in al treilea caz, verso 11 contine 11 rânduri ori- 
zontale, indicatia 18-11 fiind ilogicá (pe baza acestei numerotäri rándurile 
s-ar citi invers, de la rândul 18/inexistent în cazul defatä/ la 11!). 

5. Înainte de a continua analiza fragmentelor, am dori să clarificám 
problema citării corecte a unor pasaje din papirusurile egiptene, care cre- 
dem că ar fi de folos chiar şi traducătorilor. Fără a descrie ce înseamnă 
recto-ul sau verso-ul unui papirus, pentru această problemă existând des- 
crieri utile şi la noi TJ. vom oferi câteva exemple. Să analizăm papirusul 
de față, mai bine-zis secțiunile magice ale acestuia, care cuprinde [39] de 
descântece, încadrabile in mai multe categorii 7. Dacă dorim să indicăm, 
spre exemplu, următorul pasaj: kj 8 brw im[w n pt] hnnw [m 8 ] (ci- 
teste: ki ra kheru imu en pet henenu em ta ), adică: „Alt descántec. Sune- 
tul boce[tului în cer], al neliniştii [pe pământ]”, vom proceda în felul ur- 
mător. Mai întâi precizám papirusul din care am citat, deci Papirusul 
Leiden I. 348. Apoi vom menţiona numărul vrăjii, adică [2]; in general 


A . A x 13 "TT ; 
Nr. Descántecului este încadrat în paranteze drepte ^. Urmează indicatia 


care specificá dach textul este scris pe recto sau verso: exemplul redat fá- 
când parte din prima. Nu este o gresealä sá se scrie in intregime aceste 
douá cuvinte, dar de obicei se utilizeazá urmátoarele prescurtári: rt. (pen- 
tru recto) şi vs. (pentru verso). Menţionăm cá unii autori nu o utilizează 
pe prima sub nici o formă, indicând numai verso, intelegándu-se — logic — 
cá acele pasaje care nu cuprind aceastá indicatie se referá la recto (rt.) 
(astfel a procedat si F. Lexa). În unele lucrări englezeşti vom întâlni si 
obverse sau reverse cu prescurtárile de rigoare (spre ex. E. A. W. Budge, 
Facsimiles of Egyptian Hieratic Papyri in the British Museum, 2-nd se- 
ries, London, 1923); germanii folosesc si , Vorderseite" (vs.) si 
Rückseite" (rs.) etc. Desigur, unele texte sunt scrise numai pe rt., caz in 
care ori se specifică acest lucru, ori nu, subintelegándu-se (v. Pap. 
Hearst). După aceste indicaţii — clasice fiind rt. si vs. — urmează coloana 
pe care se află textul; în cazul descântecului [2] — citat mai sus — avem 
de-a face cu coloana 1, după cum am văzut, al rectorului. Egiptenii scriau 
pe papiri şi prin coloane, care la citare ori sunt redate prin cifre romane 
(v. spre ex. Lexa), ori prin cifre arabe. Ultima cifră se referă la rândul 
exact al coloanei, rând care este notat prin cifre arabe, despărțit de Nr. co- 
loanei prin virgulă, acesta fiind valabil atunci când vom nota coloanele 
prin cifre arabe. Exemplul din Papirusul Leiden I. 348 face parte din rân- 
durile 2-3 al coloanei 1 al rectorului. Lexa utilizase, printre alții, a doua 
variantă (cf. op.cit., p. 58, I 348/VI 4-VII 7, să nu oferim decât un exem- 
plu). Vom relua cele afirmate până acum printr-un singur exemplu, ales 
tot din papirusul în discuţie: pentru transcrierea hieroglifică v. Borghouts, 
op. cit. pl. 1; traducere: [,,Capul «meu >, Capul «meu > zi]se Horus. Par- 
tea capului <meu>, partea capului <meu> zise Thot. Fruntea mea zise şo- 
imul zeiţei“. Deci citarea corectă este: Papirusul Leiden I. 348, [3], rt. 1,5. 
În cazul în care întâlnim indicatia rt. 1,5-1,8, spre exemplu, atunci vom 


înțelege textul cuprins pe recto, coloana 1, între rândurile 5 şi 8. Atunci 


cánd avem de-a face cu un text literar, care este conservat pe mai multe 
papiri (nu ne referim in cazul de fatá si la fragmente de ostraca), este in- 
dicat să se prezinte şi variantele concrete; de ex. : „Povestea Ţăranului“ s- 
a conservat pe mai multe papiri: B 1 (Berlin 3023), B 2 (Berlin 3025), R 
(BM 10499, din Ramesseum, de unde prescurtarea R) şi Bt (de la Butler, 
recto, BM 10274), precum A I şi II (Amherst). În cazul în care dorim să 
cităm pasajul referitor la încărcătura măgarului omului oazei, din introdu- 
cere, atunci vom proceda astfel: R 7-35=Bt 1-15=Am 1-2 !, adică rándu- 
rile 7 la 35 din Pap. BM 10499=cu rândurile 1-5 din Pap. Butler 
—Amherst fragmentele 1 şi 2. Ediţiile critice publică întotdeauna un 
„Zeilenkonkordanz“ al textelor, dacă este cazul; traducerile sunt prezenta- 
te, în general, pe baza unui text întregit, fără specificările amintite. 

Sperăm că aceste exemple oferite vor contribui la înțelegerea suc- 
cesiunii de cifre (arabe sau romane), pe care cititorul le-ar întâlni în unele 
lucrări, înainte sau după textul tradus. Aceasta nu înseamna că am epuizat 
toate modalităţile de citare exactă a unor fragmente dintr-un text; alta este 
situaţia în cazul unor stele, texte de pe pereții templelor, sarcofage sau din 
Cartea Morților etc. 

6. Revenind la problema traducerii libere utilizată de autor, vom 
observa deci unele deosebiri dintre sursa lui Postolache — ne referim la 
traducerea egiptologului ceh — şi textul redat; spre ex. :'^ Je suis à la 
droit ...“ (F. Lexa, op. cit., p. 61), care apare astfel: „Eu sunt cel ce umblă 
în dreapta...“ (p. 112); sau Lexa, p. 62: „Formule (que l'on peut dire) sur 
une patelle pour maintenir le couer à son lieu...“, fiind redat de Postolache 
în felul următor: „Formulă ce se poate spune deasupra unui taler pentru 
linistirea inimiii..."^ (p. 112) etc. Am oferit două exemple pentru a justifica 
afirmatiile de mai sus, exemple care credem cá ilustreazá clar rástálmáci- 
rea pasajelor (dacá traducerile efectuate de cátre Ion Larian-Postolache 


din francezá sunt libere, poate fárá voia sa — necunoscánd unele realitäti 


ale civilizatiei egiptene — a denaturat textul). De altfel, insusi Lexa (in 
Avant-Propos“ la volumul II) specifică faptul cá va utiliza o traducere 
liberá. Deci, noi am luat la cunostintá de un text tradus liber pe baza unui 


text redat in aceeasi manierá! 


III. 


1. Papirusul Leiden I. 348, păstrat la Muzeul de antchitáti din ace- 
laşi oraş, a fost descoperit la Memphis, fiind cumpărat în 1826 de către 
d” Anastasi !. Papirusul cuprinde pe recto 13 coloane de texte magice, iar 
pe verso numai patru (vs. 12, 11, 2 şi 3), întregul text fiind opera a 5 
scribi (în cazul de faţă ne-am referit la întregul papirus), din timpul dinas- 
tiei a XIX-a, iar limba utilizată fiind cea medio-egipteana cu elemente 
vechi şi neo-egiptene 1. O trăsătură importantă a întregului text magic 
este faptul că unele cuvinte sunt scrise prin intermediul semnelor hieratice 
neo-egiptene, dar şi modalitatea de scrierea a lor — câteodată — este cea 
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obişnuită perioadei în discuție, adică Epocii post-Amarna `. 


IV. 


1. Trecând la analiza descântecului [14], rt. 8,7-9,8 vom remarca 
faptul că acesta este o parte componentă al celor care tratează durerile de 
cap ”. Editorul textului explică mai detaliat, cu multe exemple, o durere 
specială numită gs-tp (citeşte: ges-tep; foarte probabil „migrenă“ °’, 
atrăgând însă atenţia ? că întotdeauna cel care suferă de diferite forme ale 
durerilor de cap este Horus. Descântecul de față aminteşte de lupta dintre 
Horus din Letopolis şi şerpii pestriti (sb3wt, citeşte: sebaut), ceea ce con- 


stituie un element mitologic al papirusului. La bibliografia mentionatä 


inainte de traducere (p. 22), putem aminti de o micá scápare a lui 
Borghouts care nu-l menţionează si pe Lexa ”. 

2. Traducere: ,, (rt. 5,7) Altă <conjuratie> . Capul lui NN, fiul lui 
NN, este Atum. Bratele sale sunt Atum. Picioarele sale sunt Atum. Hu (es- 
te) pe gura lui, din cauza legárii (rt. 8,8) capetelor şerpilor pestriti, după 
ce capetele lor au fost tăiate de către primul Letopolisului. El a reînviat 
zeii, el le-a dat lor (rt. 8,9) capetele, el le-a legat pentru ei gáturile lor, el 
le-a dat lor lucrurile tatälui ce reveneau proprii sale fiice, el (rt. 9,1) le-a 
dat lor aer pentru nasurile lor, vântul de nord pentru [narele Jor... if: 
Mehentfi-irti............ ] (rt. 9,2) separase pe cei doi luptători cu scopul de 
a-i separa ín supärarea lor, in deznádejdia lor, [ín furia] lor. El l-a pus 
pe cel mizerabil (rt. 9,3) după el. Vino, tatăl zeilor, copilul zeilor, rudă a 
zeilor [......... ]. El este Atum, tatăl zeilor! (rt. 9,4). Poţi să-l salvezi <de> 
ceva care vătămează un membru în el, să-l salvezi de puterea unui mort 
şi a unei moarte — pe tine te-a făcut pentru Atum, o Zeilor! Nici un mem- 
bru nu va fi vătămat în el (rt. 9,5), nici un rău sau o cruzime nu se va în- 
tâmpla <împotriva lui». El este Horus, o zei! Stăpânul vieții, el acapa- 
reazá casa tatălui său, ca unul care triumfă. Nici un zeu, zeiță (rt. 9,6) 
spirit, spirit de femeie, mort, moartă, duşman, dugmancá nu va avea pute- 
rea să acapareze membrele lui NN, fiul lui NN, să facă (rt. 9,7) ceva crud 
sau rău! Să fie rostit deasupra vârfurilor ghearelor unui soim şi carapa- 
cea unei broaşte țestoase. Să fie fiert şi să fie pus (rt. 9,8) pe ulei. Să fie 
unsă partea vătămată a unui om, împotriva rănilor sale. Nici un rău sau 
cruzime nu i se va întâmpla. Un lucru dovedit de milioane de ori! “. 

3. Trebuie neapărat să atragem atenția asupra anumitor greutăți 
privind transpunerea unor cuvinte sau locuţiuni în limba română şi în ge- 
neral în limbile moderne. Aceste greutăţi se datoreaza specificului limbii 
egiptene antice ^". În traducerile noastre am încercat să păstrăm aceste ca- 


racteristici, din care motiv apar unele propoziţii de genul: „nici un mem- 


bru nu va fi vátámat în el...“ etc. Pe lângă această problemă le mai putem 
aminti pe acelea care se ridicá cu prilejul incercárii de a se reda unele cu- 
vinte inexistente în lexicul limbii române, în cazul de faţă bine ilustrat de 
3bt (citeşte: akher) ?, corespondentul feminin al spiritului. În aceeaşi 
ordine de idei, putem menţiona faptul cá am tradus cuvântul dwt (citeşte: 
djut) prin „cruzime“. Lunga şi obositoarea „N cel pe care l-a născut mai- 
căsa N“ (pp. 110, 112 variante), va trebui întotdeauna să-l redăm prin „N 
(sau NN), fiul lui N (sau NN)“, aşa cum procedează în unele cazuri şi 
Postolache (spre ex. la p. 110); expresia reprezintă traducerea lui mn ms n 
mnt (citeşte: men mes en menet), apărând în special în textele magice ale 
Imperiului 2% câteodată şi sub forma dw msw n pt (citeşte: dju mesu en 
pet), adică: ,, muntele născut de cer“ ”. Cu prilejul traducerii acestui 
descântec apare prima şi ultima notă la Papirusurile de la Leida. Maniera 
în care este însă scrisă dovedeşte faptul că Daniel nici n-a văzut textul 
hieratic sau pe cel hieroglific, în caz contrar ar fi observat uriaşa diferență 
dintre ortografia lui bmw (citeşte: khemu), adică „Letopolis“, şi kmt (ci- 
teste: kemet), adică “Egipt”%. Confuzia se datorează faptului cá Lexa tra- 
duce ,,...chef de Khem“, ceea ce nu este deloc greşit datorită faptului că 
prima consoană a cuvántului(adicá h) este deseori redat prin kh-ul gre- 
cesc. 

4. În stadiul actual al cercetărilor, traducerea lui F. Lexa trebuie 
utilizată cu mare precauţie, iar pentru anumite părți fiind chiar nere- 
comandabilă ca sursă de inspiraţie. În cazul versiunii româneşti, la aceste 
greutăţi se mai adaugă şi „compoziţiile proprii“ ale lui Postolache, cum ar 
fi:„ Vă cheamă unul dintre-ai voştri“, apoi aproape întregul vers 3 (pp. 
111-112). Cu toate cá Lexa traduce :,, Dire sur les pointes des ongles de 
faucon... (s.n. — M.C.) (p. 60), Postolache crede (sic!) mai potrivitá tra- 


ducerea: ,,Rostiti acestea deasupra vârfurilor ghearelor“ (p. 112). 


5. Şarpele ?? a reprezentat întotdeauna un animal periculos pentru 
zeii şi locuitorii Egiptului antic. Cel care opreşte, sau mai bine-zis 
încearcă să oprească, barca solară în drumul său nocturn este tot un şarpe 
(Apophis) ?', împotriva căruia zeii luptă pentru a nu surveni o dezordine 
cosmică prin oprirea bărcii (adică a cursului Soarelui pe bolta cerească). 
Acest Apophis este învins mereu, dar renaşte de fiecare dată, astfel lupta 
împotriva lui se reia în fiecare zi. Descântecul tradus ilustreză existenţa 
unei lupte similare, de data asta împotriva „şerpilor pestriti". Meritul in- 
contestabil al lui Borghouts a constat în a stabili că nu este vorba de 
tăierea capetelor de şacali şi, în aceeaşi ordine de idei, de o luptă dusă 
împotriva lor, ci de sb3wt (citeşte: sebaur), adică de „şerpi pestriti'^". 
Atum, zeul conducător al țării, îşi are duşmanii săi, care sunt prezenţi în 
forma şerpilor amintiţi. În numeroase texte magico-religioase părţile cor- 
pului uman sunt identificate cu anumite zeitáti( în cazul de faţă cu Atum), 
astfel reliefându-se caracterul divin şi etern ale acestora. Zeul suprem este 
spijinit şi de Horus din Letopolis, figura centrală a descântecului [14], cel 
care reînvie victimele şerpilor. Din cele relatate până acum reiese şi exis- 
tenta unor episoade contradictorii: Horus, pentru a nimici definitiv şerpi, 
le taie capetele, dar tot el le-a şi „legat“ înapoi ^ , acte similare cu dis- 
trugerea si reinvierea sarpelui Apophis, absolut necesare pentru mentine- 
rea unui echilibru natural. Descántecul reprezintá o impletire a unor ele- 
mente reale, în cazul de față durerea de cap, cu cele mitice. Textul redă 
prin intermediul lor durerea in cauzá, scotánd in evidentá pierederea ca- 
petelor zeilor. Cel care suferă(= pacientul obişnuit) va fi vindecat prin 
indentificarea sa cu zeul Horus din Letopolis, cel care nimiceşte şerpii 
pestriti, redând în acelaşi timp zeilor tot ceea ce au pierdut în urma unui 
conflict mitic. Recitarea acestui descântec se credea că va ajuta la vinde- 
carea unei dureri de cap, act magic aflat în strânsă legatură cu asigurarea 


acelui echilibru de care am vorbit. 


1. Descântecul [27], rt. 13,7-13,9 este destul de neclar în ceea ce 
priveşte natura sa. Borghouts ** îl include printre cele care tratează dureri- 
le de stomac într-o mare varietate. Nu putem fi însă de acord cu această 
clasificare, tocmai datorită neclaritátii descántecului, dar, în orice caz, pu- 
tem observa următoarele adevăruri incontestabile: vraja nu aminteşte ni- 
mic de stomac, despre demoni care l-ar ataca etc.; descântecul precedent 
[26], rt. 13,6-13,7 este la fel de neclar (cum recunoaște şi editorul), iar cel 
care urmează [28], rt. 13,11 — vs. 12,2 deschide seria celor care tratează 
accelerarea naşterii. 

2. Traducere: ,,(rt. 13,7) [Altă <conjuratie>. Am ieşit] (rt. 13,6) 
în timpul nopții, am ieşit în întuneric. L-am găsit pe Horus înaintea mea 
«si pe Seth» la dreapta <mea>. Sunt <insärcinat> cu un mesaj al mari- 
lor zei! O morţilor, vă tin frâu, tai (rt. 13,9) o mână, orbesc un ochi, în- 
chid o gură! Sunt Horus-Seth! ". 

3. Urmărind transcrierea hieroglifică a lui Borghouts? ne vom da 
seama de următoarele particularități grafice ale textului. Editorul nu ada- 
ugă substantivul „conjuraţie” în transcriere şi traducere, explicând foarte 
simplist introducerea, care din păcate lipseşte "". Nu putem accepta aceas- 
tă explicaţie, fiindcă nici precedentul descântec nu este complet şi mai 
ales după kt (citeşte: ket) „alta“ urmează n (citeşte: en) „al“+ lipsa. Pe ba- 
za locului rămas liber, vizibil, în transcrierea lui Borghouts, într-adevăr 
numai kt ar încăpea. Ne-am gândit la o alternativă mai plauzibilă: descân- 
tecul probabil începe cu kt „alta”, adjectiv nehotărât feminin, subinte- 
legându-se şi Snt (citeşte: senet),,conjuratie". Astfel, acordul gramatical se 
va realiza dintre substantiv şi articolul nehotărât feminin. La aceeaşi pres- 
curtare trebuie să ne gândim si în cazul următoarelor descântece: [12], rt. 


4,10; [14], rt. 8,7; [21], rt. 12,4; [23], rt. 12,11; [29], rt. 13,11; [33], vs. 


12,11. Se poate observa cá multe cuvinte au o grafie pur neo-egipteaná, 
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astfel: grh (citeşte: gereA),,noapte* ~ , kkw (citeşte: keku) „întuneric, intu- 


nericul nopţii“ *, apoi wnmj (citeşte: wenemi) „dreptatea, partea dreaptă“ 


TT. Wpwt (citeşte: wepwet) „mesaj, ordin, însărcinare“ ^5, mt (citeşte: met) 


1“ ^ şi 3w (citeşte: aau) „mari“ ?. Cuvintele amintite, cu excepţia 


„mortu 
celui de-al treilea, au întotdeauna două determinative / semograme sau 
chiar adaosuri de semne (j si w), atât de caracteristice ortografiei neo- 
egiptene ^. 

4. Comparând traducerea lui Ion Larian-Postolache (p. 112) cu cea 
a lui Lexa (p. 61) vom observa câteva — mai precis două — schimbări ope- 
rate de primul. Acestea nu erau necesare pentru o înțelegere mai clară a 
textului: v. II. 6 (mai sus) şi „Ma main vous maitrisera...* m care apare 
tradus după cum urmează: „Mâna mea vá va fi stăpâ-n curând...“. Vom 
nota că împărțirea în versuri a lui Postolache nu-şi are rostul decât de a 
mări spațiul tipărit! Este interesant de remarcat faptul că descântecul pare 
a fi clar pentru cel care a scris notele, astfel încât nu ni se explică nimic în 
legatură cu ideile enunțate. Neexplicate, propozițiile din descântec nu par 
a spune nimic. 

5. Analizând sursa lui Postolache, putem constata următoarele: ca 
şi în alte cazuri, traducerea lui F. Lexa nu se mai poate utiliza. De altfel, 
C. Daniel dacă ar fi consultat textul hieratic sau măcar transcriptia hiero- 
glificá din ediția lui Borghouts, ar fi observat unele greşeli. Oferim un 
singur exemplu: într-un nici un caz nu se poate traduce „sunt mesagerul 
marilor zei“ (p. 112). În primul rând datorită faptului că „mesager“ are o 
cu totul altă grafie decât „mesaj“; acesta din urmă se scrie în timpul Im- 
periului: wpwt (citeşte: wepwet) ^ jar „mesager“ wpwtj (citeşte: wep- 
weti) *; pe langă acesta avem expresia m wpwt (citeşte: em wepwet) „cu 


un mesaj“. 


6. Descántecul [27] din Papirusul Leiden I. 348, se referá la iesirea 
unei persoane în timpul nopții, fiind acompaniată de zei, şi láudándu-se 
cu aceasta, el are o influență asupra demonilor ^". Noaptea, după cum se 
ştie, şi în concepția egiptenilor antici, era timpul activităţii spiritelor, de- 
monilor etc. După cum remarca L. Kákosy ^, comparativ cu alte religii 
antice, în religia egipteană deosebirea dintre demoni şi zei nu este atât de 
netă. Odată cu Epoca Imperiul, numărul demonilor va creşte, iar prin in- 
dicatiile pe care le găsim în texte, această deosebire va deveni din ce în ce 
mai clară. Demonul poate fi oriunde, se poate încarna şi în zei, dar trebuie 
să subliniem faptul că activează în special noaptea, ceea ce nu exclude — 
oricât de bizară ar părea — existenţa unor demoni care îşi fac apariția zi- 
ua”. [nsotirea vorbitorului de către diferite divinităţi nu este ceva neobis- 
nuit în textele egiptene, zeii pot fi Shu, Tefnut, Horus si Seth ^^. El (vorbi- 
torul) impresionează demonii şi prin cuvintele: „vă tin în frâu, tai o máná, 
orbesc un ochi, închid o gură!”. Ceea ce ar părea curios este faptul cá cel 
care rosteşte descántecul se identifică cu Horus-Seth, două divinități afla- 
te în permanentă luptă între ele ?'. Probabil prin această dublă identitate 
scribul dorea să atragă atenția asupra zeului „cu fata dublă“ (hrwj=fj , ci- 
teste: herui-fi), care în principalele îndreptare folosite de către defunct in 
Lumea de Apoi din Epoca Imperiului (cum ar fi Amduat, Cartea Morților 
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sau Cartea Porţilor) are trăsături comune cu cei doi zei în cauză *. 


VI 


1. Descántecul [35], vs. 11,8-11,11 — prezintă, de asemena, dificul- 
táti in identificarea sa. Fárá a intra in detalii, inclinám sá credem cá este 
un descántec care trateazá durerile (?) de stomac si inimá — cu toate cá in- 


dicatiile pe care ni le oferá sunt destul de vagi. 


2. Traducere: ,, (vs. 11,8) Descántec al vasului- meh, pentru a men- 
tine inima la locul său, pentru a înlătura influenţa unei manifestări, influ- 
ența unui Zeu, zeițe, mort ori moartă care este în stomacul său. (vs. 11,9) 
O, zei, care sunteţi în fruntea bărcii lui Re, care fixati cerul pentru Re şi 
pământul pentru Geb, veniți să vedeți ce a făcut inamicul, sufletul rău, 
mortul, moarta care intrase în stomacul său (vs. 11,10), astfel ca el să 
poată părăsi influența manifestării sale, astfel ca inima să nu fie împotri- 
va lui, ca o inimă care este întoarsă! Acesta ar însemna cá inima sa ar 
putea pleca într-o manieră misterioasă! O, inamicule, suflet rău, mort, 
moartă, care este în stomac , care este în inimă, (vs. 11,11) care este în 
inima lui NN, fiul lui NN! Eneada, care insoteste pe cel ale cărui mistere 
sunt mari, să te apere! Gurile lor sunt închise! — Acest descântec să fie 
rostit deasupra unui vas - meh nou, înscris pe el“. 

3. Confruntând traducerile, vom observa din nou nerespectarea tex- 
tului lui Lexa. La exemplul citat la II. 6 se mai pot adauga: „o dieux... qui 
maintenez le ciel pour Re et la terre pour Geb! Venez ici...““*, care în for- 
ma tradusá (v .p. 113) nu corespunde realitátilor egiptene antice; dar mai 
ales pasajul: „La neuvaine de dieux étant au service du grand 
mystérieux...^ (p. 62), care prin traducerea oferitá îsi pierde intelesul: 
„Rugăciunea zeilor, pusă în slujba marilor tăinuitori...“(p. 113). 

4. Fără îndoială traducerea oferită necesită anumite explicaţii. În 
primul rând, ținând cont de particularitätile grafice ale cuvântului mh (ci- 
teste: meh ) (Borghouts, op. cit., pl. 15), semograma ar sugera traducerea 
„cupă, ceaşcă“ în loc de „farfurie“. Din cauza faptului cá identificarea ei 
este incertă, am preferat traducerea mai simplă, adică vasul-meh. În anu- 
mite texte magico-religioase, nu multe la număr, întâlnim conceptul de 
vas- meh folosit cu scopul de a fi înscris cu anumite descântece. De alt- 
fel, o atare utilitate a obiectului reiese şi din contextul actual prin prezenţa 
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propoziției „...înscris in el“ de la sfârşitul vrajer . Din păcate, pânâ în 


prezent, descoperirile arheologice au adus la lumina zilei puţine obiecte 
de acest gen ”. Faptul cá acest vas ar putea fi un substitut din piatră al 
inimi (cum a presupus Borghouts * este greu de demonstrat, deoarece 
acest rol revenea amuletelor inimii. Scopul rostirii descântecului era de a 
menține inima la locul ei, altfel ea ar fi fost expusă unor atacuri ale de- 
monilor localizati în stomac. În aceeaşi ordine de idei, zeii din barca sola- 
ră sunt invocati pentru a oferi protecție. O altă problemă care necesită 
lămuriri se referă la propoziția: „zei care alergati în fruntea bárcii lui Re“ 
(vs. 11, 9). După cum se ştie, în concepția egiptenilor antici divinitatea 
solară Re traversează bolta cerească prin intermediul a două bărci: mendt 
(citeşte: manedjet)si msktt (citeşte: meseketet) ”. Dintre acestea, primul 
reprezenta barca Soarelui în timpul dimineţii si a zilei", iar meseketet fi- 
ind barca cu care Soarele îşi continua drumul pe bolta cerească în timpul 
serii si a nopții”. Aceste călătorii — din timpul zilei şi ale nopții — conditi- 
onează existența continuității în Univers. În aceste bărci solare se află di- 
ferite zeități, printre care Isis, Hu, Sia, Heka şi Maat. Potrivit concepției 
egiptene antice şi cei care au decedat, şi deci au început o nouă viaţă, pot 
participa la aceste călătorii alături de diferite divinităţi. Un exemplu clar 
ne oferă şi mormântul lui /nhertaui (dinastia a XX-a), pe peretele căruia 
era pictată o scenă. Alături de proprietar se găsesc zeii Isis, Thot, Khepri 
şi Hu ^. Fraza: „O zei..., care stabiliti cerul pentru Re şi pământul pentru 
Geb“ trebuie pusă în legătura cu bărcile solare amintite, in sensul că zeii 
amintiți vor asigura menţinerea ordinii cosmice în timpul călătoriei Soa- 


relui. 


VII. 
1. Papirusul Leiden I. 348 reprezintă un importat document pentru 


studiul magiei egiptene antice. Cei care doresc — indiferent dacă sunt sau 


nu specialisti — sá ofere traduceri ale anumitor descántece din papirus, nu 
pot ignora editia lui J. F. Borghouts. Se poate afirma cá cercetátorul olan- 
dez a reusit sá abordeze aproape toate problemele legate de acest text. 
Lámureste — prin intermediul comentariilor — si mai bine raportul dintre 
magie si religie, terminologia papirusului — oferind chiar si expresii si cu- 
vinte neinregistrate in Wb, intr-un cuvánt avem in fata noastrá o lucrare 
monumentalä. 

2. De la ediţia textului Papirusului Leiden 1.348 de către J. F. 
Borgouts au apärut nenumärate studii si articole privind textele magice si 
magia în Egiptul antic. O înşirare a acestora este de prisos, însă trebuie 
scos în evindentä faptul că textele magice nu cunosc încă o lucrare de sin- 
teză care să scoată în evidenţă structura lor, ceva asemănător cu sinteza 
lui H. Grapow în cazul textelor medicale ?'. Pe de altă parte, textele ma- 
gice nu cunosc încă un dicționar de specialitate, de genul celor publicate 


de H. von Deines si H. Grapow pentru textele medicale ?. 


NOTE 


! M. Cih6, Observaţii pe baza unei recente culegeri de texte egiptene, in: AILAI, XVI 
(1979), pp. 521-531. 

? Cu acest prilej, si în acest context, putem aminti de reuşitele şi utilele articole ale lui 
Ov. Drimba, Începuturile prozei narative culte, în: SLU, III (1961), Idem, Lirica 
Egiptului antic, în: SLU, VII (1965), pp. 83-102; reluate si in Idem, Eseuri de lit- 
eratirà sträinä, Cluj-Napoca, 1976, pp. 5-36 si 80-109. Autorul, cu toate cá nu este 
specialist in materie(egiptolog), a reusit sá prezinte douá sinteze clare si traduceri co- 
respunzátoare. Mentionám cá nu putem fi de acord cu afirmatia sa de la p. 23, nota 24. 
? Poezia Egiptului faraonic, traducere de Ion Acsan si Ion Larian-Postolache. Cuvânt 
înainte si note de: Constantin Daniel, Bucureşti, Ed. Univers, 1974, 153 pp. (= Seria 
Antologii). 

^ Vom oferi un exemplu: A. H. Gardiner, Hieratic Papyri in the British Museum. 3-rd 
Series. The Chester Beatty Gift, Il, London, 1935, Plates 18-19, vs. 2,5-3,11, publica- 


Ae 


se un text important, independent în cadrul papirusului, „operă“ care a fost analizată 


exhaustiv de cátre A. Dobrovits, Exegi monumentum, in: EOKV, II, pp. 477-513, au- 
torul ajungând la concluzia cá avem de-a face cu „poezie“ si nu de „proză” cum îl pu- 
blicase Gardiner. Pentru discutii mult mai ample asupra acestui aspect cf. G. A. 
Rendsburg, Literary Devices in the Story of the Shipwrecked Sailor, in: JAOS 
120(2000), pp. 13- 23, 

5 Pentru acestea v. M. Cihó, loc. cit., p. 527, nota 64; mai nou cf. Robyn A. Gillam, 
Poetry of Ancient Egypt, in: CdE LXXVI (2001), pp. 100- 115. 

* Die altägyptische Pyramidentexte, 1 - IV, Leipzig, 1908-1922. Mult mai utile ar fi 
pentru consultarea acestor texte traducerile si comentariile aceluiasi, Ubersetzung und 
Kommentar zu den altägyptischen Pyramidentexte, I-VI, Glückstadt-Hamburg, 1935- 
1962; v. pentru aceste texte si M. Cihó, loc. cit., p. 524, nota 25, la care se mai poate 
adăuga şi S. A.B. Mercer, The Egyptian Pyramid Texts. Translation and Commentary, 
I-IV, London, 1952. 

7 Egyptian Coffin Texts, I-VII, Chicago, 1935-1961. De Buck oferă în această lucrare 
monumentalá textul hieroglific cu o impártire riguroasá; in schimb a se vedea noua 
ediţie tradusă si comentatá de R. O. Faulkner, The Ancient Egyptian Coffin Texts, I- 


III, Warminster, 1973-1978. Pentru ambele texte, o bibliografie aproape la zi se gäses- 


te la S. Bickel, B. Mathieu(éd.), D'un monde à l'autre. Textes des Pyramides et Textes 
des Sarcophages, Le Caire, 2004. 

* Wörterbuch der ägyptischen Sprache, hrsg. von A. Erman und H. Grapow, I-V, 
Leipzig, 1926-31; Belegstellen, I-V, Berlin, 1955; actualmente dicționarul este totuşi 
depäsit in multe privinte. Pentru medio-egipteaná v. R. O. Faulkner, À Concise Dic- 
tionary of Middle Egyptian, Oxford, 1964 si R. Hannig, Die Sprache der Phara- 
onen. Grosses Handwörterbuch Agyptisch-Deutsch( 2800- 950 v. Chr.), Mainz, 1995. 
? cf. M. Cih6, Introducere în studiul hieroglifelor, Bucureşti, 1996. 

10 J. F, Borghouts a tradus recent câteva pasaje din papirusul în discuţie (fără aceste 
trei descântece) în utila sa lucrare Ancient Egyptian Magical Texts, Leiden, 1978, 
passim. 

ll v. spre ex. N. Georgescu-Tistu, Scris si carte. Istorie-tehnicä-semnificatie, Bucu- 
resti, 1984, pp. 83-88 şi M. Cih6, Introducere în studiul hieroglifelor, Bucureşti, 
1996, pp. 14-16. 

P? cf. J. F. Borghouts, OMRO, pp. 8-14 (88. 7-11). 

P v. spre ex. o altă metodă utilizată si de H. Grapow, Die Medizinischen Texte in 
hieroglyphischer Umschreibung autographiert. Berlin, 1958, care nu-l pune in 
paranteze, citánd astfel (ex).: Eb (ers) 437...; tot el intr-o lucrare anterioará Unter- 
suchungen über die altägyptischen Medizinischen Papyri, I-II, Leipzig, 1935-36, 
citeazá prin Nr. Descántecului — pasajul din text. 

14 Întâlnim si vo. si ro., mai ales în lucrările franceze. 

15 cf. F. Vogelsang, Kommentar zu den Klagen des Bauern, Leipzig, 1913, pp. 29-32; 
v. noua numerotare oferitá de cátre R. B. Parkinson, 7he Tale of the Eloquent Pea- 
sent, Oxford, 1991, pp. XXXIX- XLI. 

16 Cu acest prilej vom alege numai câteva exemple, iar deosebirile în totalitatea cazu- 
rilor vor apare la analiza mai detaliată a fiecărui descântec. 

17 Date privind proveniența şi publicaţiile anterioare ale papirusului se găsesc în ediţia 
lui Borghouts, op. cit., $$ 1-2. 

15 Amănunte utile privind stadiul actual al papirusului, scriere, probleme gramaticale 
în ediția citată, $$ 3-5, planul papirusului fiind publicat la p. 4. 

19 Această chestiune nu este amintită nici de Borghouts, nici de Korostovtsev, Gr. 


? Descântecele [3]-[18], a se vedea J. F. Borghouts, op. cit., pp. 9-11. 


?! Recent A. Karenberg, Chr. Leitz, Headache in magical and medical papyri of An- 
cient Egypt, in: Cephalalgia 21(2001), pp. 911- 916, si-au exprimat scepticismul in 
legáturá cu aceastá identificare. 

X Op. cit., p. 10. 

? Egiptologul ceh oferă traducerea Descântecului [14], în op. cit., pp. 60-61, din care 
s-a inspirat si Ion Larian-Postolache. 

# cf. A. Loprieno, Ancient Egyptian. A linguistic introduction, Cambridge, 1995; J. P. 
Allen, Middle Egyptian. An Introduction of the Language and Culture of Hieroglyphs, 
Cambridge, 2000 şi R. Hannig, Die Sprache der Pharaonen. Grosses Handworter- 
buch Ágyptisch-Deutsch( 2800- 950 v. Chr.), Mainz, 1995, cu numeroase expresii în 
cazul prezentárii majoritátii cuvintelor incluse in dictionar. 

?5 v. J. F. Borghouts, op. cit., p. 9. 

^? Wb. IL, 65.1. 

?! cf. L. Kákosy, in: Studia Aegyptiaca II, Budapest, 1976, pp. 175-176. 

?8 Nota 27 de la p. 150: „Khem — numele dat Egiptului“. 

ZE Lexa, op. cit, p. 60: „C'est un de vous“. 

3 v. J. Yoyotte, in: G. Posener, Enciclopedia civilizaţiei si artei egiptene, Bucureşti, 
1974, pp. 283-284; la fel şi L. Kákosy, Egyiptomi és antik csillaghit, Budapest, 1978, 
pp. 177-181. Recent s-a publicat lucrarea regretatului egiptolog francez S. Sauneron, 
Un traité égyptien d'ophiologie, Le Caire, 1989, care prin traducerea si analiza Papi- 
rilor Brooklyn 47.218.48 si 47.218.85 pune la dispozitia specialistilor unicul tratat de 
ofiologie din Egiptul antic. Textele oferá, in linii mari, pe lángá speciile de serpi cu- 
noscute in antichitate şi remedii rationale in cazul muscäturilor acestora; v. şi Y. 
Sabek, Die Schlange und ihre Verehrung in Ägypten in pharaonischer und moderner 
Zeit, in: M. Fitzenreiher(hg.), Tierkulte im pharaonischen Agypten und im Kultur- 
vergleich, Berlin, 2003, pp. 137- 157. 

?! S. Sauneron, in: G. Posener, Op. cit, p. 31; R. O. Faulkner, The Bremner-Rhind 
Papyrus- III. D. The Book of Overthrowing Apep, in: JEA 23 (1937), pp. 166-185 si 
Idem, The Bremner-Rhind Papyrus — IV. D. The Book of overthrowing Apep 
(concluded), in: JEA, 24 (1938), pp. 41-53 cu traducere si comentarii filologice. Papi- 
rusul a fost editat cu textul hieroglific de Idem, The Papyrus Bremner-Rhind, Bruxel- 


les, 1933. Desi nu existá incá o monografie despre Apophis, v. totusi articolul lui L. 


Morenz, Apophis: on the origin, name, and nature of an ancient Egyptian anti-god, 
in: JNES 63(2004), pp.201-205. 

PEE Op. cit, nota 205 si Excursus IT; Borghouts incearcá chiar sá reconstituie mitul 
acestor serpi. 

33 Acel Hu îl desemnează de Horus; etimologic cuvântul înseamnă „expresie“, iar 
pentru relația acestuia cu Horus din Letopolis, v. Borghouts, op. cit., nota 207, p. 106. 
Asemenea contradicții îl caracterizează si pe Seth, v. H. Te Velde, Seth. God of Con- 
fusion, Leiden, p. 1967. 

op. cit., p.8. 

35 op. cit., pl. 13. 

?6 op. cit., p. 28. „The beginning is lost, including the heading. The latter cannot have 
been very long; probably it containd no more that the word k.t. «another», after the 
analogy of the preceding spell...*. 

ef. Wb. V, p. 183, coloana din dreapta. 

38 cf. Wb. V, p. 143. 

"et Wb. I, p. 332.6. 

? cf. Wb. I, p. 303 coloana din dreapta. Gardiner, Gr^, p. 553 nu exclude aceeasi gra- 
fie şi pentru medio-egipteaná. 

* cf. Wb. IL, 167. 

? Aceastá variantá nu apare inregistratá in Wb. 

8 cf. Korosvtsev, Gr., $$ 19-28. 

^ F, Lexa, op. cit., p. 61. 

55 cf. Wb. I, 303, “Botschaft”, “Auftrag”. 

^9 cf. Wb. I, 304 si R. O. Faulkner, A Concise Dictionary of Middle Egyptian”, Ox- 
ford, 1964, p. 60. 

47 LE Borghouts, op. cit., p. 28. 

^5 Varázslás az ókori Egyiptomban ?, Budapest, 1978, p. 53. 

? v. L. Kákosy, op. cit., pp. 66-67. 

50 v. textele citate de Borghouts, op. cit., p. 28. 

*! Pentru acesta a se consulta utila lucrare a lui J. G. Griffiths, The Conflict of Horus 
and Seth from Egyptian and Classical sources, Liverpool, 1960. 

"7 Nu dorim să intrăm în amănunte, fiindcă Borghouts, op. cit., Commentary note 325, 


analizează exhaustiv problematica lor. 


"E Lexa, op. cit., p. 62. 

4 Exemple cunoscute sunt reduse la număr, v. ed. citată, notele 304, 420. 
55 v. mai nou, C. Andrews, A stone vessel with magical scenes and texts, in: Egyptian 
Religion: The Last Thousand Years. Studies dedicated to the memory of Jan 
Quaegebeur, Leuven, 1998, pp. 297- 310. 

56 op. cit., Commentary note 420, p. 173. 

?7 v. şi J. Yoyotte, în: G. Posener, op. cit., p. 49; pentru o nouă ipoteză privind carele 
solare cf. L. Kákosy, Bark and Chariot, in: Studia Aegyptiaca III, Budapest, 1977, pp. 
57-65. 

58 Cu toate că în textele din perioada greacă cuvântul desemnează şi barcă solară din 
timpul serii, cf. Belegstellen la Wb. II, p. 72. 

Piy: şi Wb., Belegstellen, II/3, p. 221. Ulterior destanatia bárcilor s-a schimbat, astfel 
meseketet devine „barca dimineții“, iar manedjet „barca de seară“, cf. P. Wilson, A 
Ptolemaic Lexikon, Leuven, 1997, pp. 415, 467. 

9? ef. L. Kákosy, Ré fiai, Budapest, 1979, fig. XIX. 

*! Untersuchungen über die altägyptischen Medizinischen Papyri, I-II, Leipzig, 1935- 
36. Totuşi, dorim să prezentăm două sinteze, care deşi nu sunt exhaustive, sunt totuşi 
foarte utile: S.Sauneron, Lumea magicianului egiptean, în: Lumea vrăjitorului( Surse 
Orientale 7), tr. rom. L. Zoicaş, Bucureşti, 1996, pp. 30-69 si Y. Koenig, Magie et 
magiciens dans l'Égypte ancienne, Paris, 1994, pp. 57-83. 

€ Wörterbuch der altägyptischen Drogennamen, Berlin, 1959 si Idem, Wörterbuch 
der medizinischen Texte, I-II, Berlin, 1961-1962. Nu este mai putin adevărat cá mo- 
numentala operă coordonată de către C. Leitz, Lexikon der ägyptischen Götter und 


Gâtterbezeichnungen, I- VIII, Leuven, 2002- 2003 prezintă citarea tuturor pasajelor, 


indiferent de natura textelor, în care apar diferite zeități egiptene antice. 


III. 


DESCÂNTECUL MÂINII LUI ATUM 


Magia reprezintă totalitatea credințelor şi practicilor care nu fac parte din 
riturile cultului organizat şi care presupun crezul într-o forță supranaturală 
atotputernică. În cazul civilizaţiei faraonice, cel puţin până în Epoca Coptă, nu 
putem vorbi de o diferențiere între magie şi religie. Credem că este suficient să 
aducem un singur argument în acest sens şi anume semnificația noțiunii heqa, 
ceea ce a fost tradusă în majoritatea lucrărilor prin „magie“. Mult mai apropiate de 
realitatea egipteană antică sunt observaţiile lui R. K. Ritner: „The use of hk3 could 
hardly be construed in Egyptian terms as “activity outside the law of natural 
causality’ since hk3 is itself the ultimate source of causality, the generative force 
of nature. It is the notion of hk3 which unites the tenets of Egyptian religion to the 
techniques of Egyptian religion“ !. 

Dintre tipurile magiei egiptene cea mai bine atestată este cea defensivă °, 
foarte răspândite fiind acele descântece care se referă la muşcăturile şi intepáturile 
animalelor malefice, în special şerpi şi scorpioni. Asemenea vrăji apar pe diferite 
categorii de obiecte `. dintre care ne vom opri numai la ceea ce sunt denumite de 
egiptologi statui vindecătoare şi stele ale lui Horus *. Ambele acţionează prin 
intermediul „apei vindecătoare“ ?, terminologie care necesită explicaţii. De fapt, 
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ceea ce trebuie să scoatem în evidenţă este procesul „magic“ în sine. Obiectele au 
fost înscrise cu o seric de texte provenite dintr-un compendiu numit bau Re, dar 
beneficiau si de scene mitologice €. Ele au fost stropite cu apă care, curgând peste 
descântece şi imagini a „absorbit“ puterea acestora. Apa, captată de bazine de 
dimensiuni reduse în cazul statuilor vindecătoare, a fost băută de persoanele 
vătămate de animalele malefice. Această modalitate de vindecare a fost socotită 


una foarte eficace de către egiptenii antici. Statuile vindecătoare au fost ridicate în 


locuri publice, mai ales la intrările în zonele deşertice sau unele (de dimensiuni 


reduse) au fost purtate de diverse persoane. 

Una din cele mai renumite piese de acest gen este cea a lui Djed-Hor, 
Magicianul `. conservată la Muzeul Egiptean din Cairo. Soclul a fost inscripţionat 
cu un text biografic, iar ceea ce ne interesează în cazul de față este corpul obiectului, 
care poartă în general descântece „magice“. 

Deşi textul statuii de la muzeul din Cairo a fost analizat în cadrul unei 
monografii *, noile rezultate obţinute privind studiul magiei si al mitologiei fa- 
raonice ne obligă să revizuim multe afirmaţii ale autoarei. 

Având în vedere faptul că pregătim o nouă ediţie critică a secțiunii magice a 
statuii, pentru moment ne vom opri la un singur descântec, destul de semnificativ în 


ansamblul corpusului. 


TEXTUL MAGIC: rândurile 12-34. Legenda relativă la lupta lui Re împo- 


triva lui Apophis. Descântecul mâinii lui Atum. 


"(r.12) Această mână (r. 13) a lui Atum, care a distrus tulburările din cer (r. 
14) şi <care a îndepărtat> tulburările (cu caracter religios) care erau la Heliopolis, 
care s-a luptat în mod victorios (r. 15) şi care şi-a apărat stăpânul. Cea Puternică care 
l-a protejat (r. 16) pe Re în acea zi a luptei (r. 17) mari la nord-vest de Casa Cobrei (r. 
16) lus-Aat (r. 19), <când> Re s-a transformat în (animalul) Adj, (r.20) «lung? de 46 de 
cofi, pentru a-l dobori (r. 21) (pe) Apophis în furia lui. Să pieri ! Să cazi <pe> fata ta ! Să 
se scuipe pe (r. 22) el ! Ea a venit şi a îndepărtat toate suferinţele rele, toate 
impuritätile (r. 23) rele, «precum si^ veninul tuturor serpilor masculi şi femele, ale 
tuturor reptilelor veninoase, (venin) care (r.24) este în toate membrele acestui om care 
suferă. Vársafi-vd (r.25) pe pământ în urma spuselor lui (r. 26) Horus-cel-Justificat. 
Această mână pe care recit: Sunt Horus-cel-Justificat, cel care conjură scorpionul. Am 
venit din Shedenu, după ce am ieşit în zori la (r. 27) apelul stăpânului umanităţii însăşi, 
în această zi a inversării câmpurilor, urmând ordinul lui Atum. Ti-am asigurat 
protecţia «ín calitate de> fiu. Am fost salutat când <am> venit(r. 28) în acel nume al 
meu de «Răzbunător al tatălui său». Mi-am plasat braţele după Re. Mâna mea este pe el 
cu (semnele) vieții, prosperității şi sănătăţii. Am oferit alinare pentru toate membrele 


lui. Am oferit pansamente corpului său. Am examinat (r. 29) toate rănile lui, i-am calmat 


toate durerile, <căci> el a fost doborât pe pământ. Am îndepărtat răul «provocat de> 
Apophis, care era în întregul lui corp. (r.30) Re s-a ridicat ! Era mai bine decât a fost el 
<inainte> ! Am îndepărtat toate relele de el. Acest om suferind s-a ridicat, fiind 
vindecat pentru mama lui ! Era mai bine decât a fost <fnainte> ! (r. 31) Veninul nu va 
mai avea putere în membrele lui. Nu-i va mai obosi (r. 32) inima prin flacăra lui. Zeița 
nu-şi va impune suferința împotriva lui, <deoarece> mâna mea este (r.33) deasupra 
lui împreună cu (semnele) vieţii, prosperității şi sănătăţii ! Sunt Horus-cel-in-Várstá, 
medicul care calmează zeul, sunt medicul care <calmează?> zeul (r. 34). Veninul este 
mort !“ 

Textele magice sunt compoziții complexe, posedând pe lângă descântece 
propriu-zise şi nenumărate elemente mitologice; stereotipia este una din carac- 
teristicile „corpusului“. 

Atum intruchipa creatorul universal, fiind deseori denumit „stăpânul 
Heliopolisului“. În general, avea un aspect antropomorf, dar sub înfăţişarea de şarpe 
reprezenta colapsul cosmic, în urma căruia ar fi supraviețuit numai el şi zeul morții, 
Osiris. Etimologia numelui este incertă; a fost tradus prin „cel care nu este încă 
complet“ sau „cel care nu este încă prezent“. E. Hornung ° pledează pentru varianta 
„cel care este diferențiat“, semnificând astfel o unitate nedefinită şi în acelaşi timp 
inexistentă; această soluţie ni se pare mult mai potrivită, decât redarea apelativului 
prin „cel care duce la bun sfârşit“, „cel care termină“ 1 Conform cosmogoniei 
heliopolitane zeitatea se află în fruntea Eneadei H^ Atum era „la început“ totul, adică 
elementele şi forțele Lumii derivă din el °. În acest sens, semnificativ ni se pare un 
pasaj din Cartea Morților, capitolul 79: „Salut tie, Atum ! Cel care a creat cerul, cel 
care a creat ceea ce există; cel care s-a ridicat ca pământ, cel care a conceput 
sămânța. Stăpânul a tot ceea ce este, cel care a dat naştere zeilor. Zeul cel mare, cel 
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care s-a autocreat“ P. Fiind venerat si ca o manifestare nocturnă a Soarelui, înlătură 
forțele ostile din Lumea de Apoi, oferind protecție celui „decedat“ în regatul teneb- 
relor: „ ... El va înlătura răul care te stăpâneşte. O ! Rege - spune Atum“ etc." 
Egiptenii antici au manifestat o grijă deosebită pentru păstrarea integrității 
corpului celui defunct; ca atare, printre altele, au plasat fiecare parte a lui sub pro- 


tectia magică a unui zeu. În conformitate cu un pasaj din Cartea Morților, capitolul 


42: ,,...nu există nici un membru al (corpului) meu (= al decedatului) lipsit de (pro- 
tectia) unui zeu... . Echivalárile încep cu ocrotirea capului, apoi folosindu-se — 
din punct de vedere anatomic — de o axá verticalá descendentä, se ajunge la tälpi. 
Dupá H. Altenmuller '^ asocierile dintre pärtile corpului si divinitäti au fost con- 
cepute pe baza principiului identificării (funcţii sau caracteristici ale zeilor), a 
comparatiei sau a jocului de cuvinte, fără nici o structură teologică precisă. 

Mâna, în egipteană djeret !”, a fost asociată cu Eneadele '5. O putere curativă 
aparte a fost atribuită mâinilor statuilor vindecătoare, care purtau apelativul „mâna 
lui Atum“; mâna creatorului androgin era concepută ca o entitate divină şi privită 
ca un corespondent feminin al lui Atum Il. În cazul textului nu este lipsit de im- 
portanță faptul cá o parte a descántecului a fost gravată pe mâna statuii. 

„„.. Tulburările din cer“ (r. 13) şi „...tulburările (cu caracter religios) care erau 
la Heliopolis“(r. 14) invocă două elemente mitologice *: revolta din Hermopolis ?' 
împotriva Heliopolisului ?, care este asociată cu lupta zeului-soare Re contra lui 
Apophis. În primul caz, autoritatea divină a fost contestată de un grup restrâns, iar 
printre puţinele mărturii ale acestui episod, cel mai concludent ni se pare $. 229 a-b 
din Textele Piramidelor: „Să se recite: aceasta este unghia lui Atum, care se află 
deasupra vertebrei (şarpelui) Nahebu-kau şi care potoleşte revolta din Hermo- 
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polis“ ^. „Unghia lui Atum“ şi „mâna lui Atum“ nu sunt noţiuni contradictorii. De 
la crearea lumii, însuşi demiurgul a fost amenințat; simbolic, lupta se dă între Re si 
o reptilă, ea fiind una eternă, şarpele era deseori o emanatie a dragonului Apophis 
sau chiar animalul malefic. 

Cu toate că a reprezentat o figură centrală a textelor mitologice, şi nu numai, 
Apophis face parte din categoria putinelor divinităţi care n-au constituit subiectul 
unei monografii ştiinţifice *. Existenţa lui se leagă de călătoriile diurne si nocturne 
ale zeului-soare, de fapt de fazele (dimineaţa, mijlocul zilei, seara şi noaptea) şi 
orele acestora. Răsăritul Soarelui, care simbolizează renaşterea din Lumea de 
dincolo de moarte, este nelipsit în imnuri: „El apare în partea estică a cerului si 
luminează ambele pământuri cu aur“. Cele două momente pot fi considerate 
aspecte intranzitive si tranzitive, ultimul fiind actul luminării cerului, care este 


salutat de adoratori, în textele mitico-magice (dar şi în reprezentări) întotdeauna 


fiind babuinii. Prin intermediul bărcii sale, care reprezintă un simbol al mişcării si 
al autorităţii regale, traversează bolta cerească. În acel moment apare inamicul 
veşnic, Apophis, care este înfrânt prin diverse modalităţi: de zeița Isis, care 
apelează la „magia ei“; de Seth, care, deşi utilizează descântecele magice, combate 
mai ales prin intermediul harponului; de soim; de şarpele uraeus, protectorul bărcii, 
care împroşcă flăcări asupra inamicului; într-o manieră cât de cât asemănătoare 
procedează şi „Zeița care arde“ (Neseret). Apophis, de regulă infátigat sub forma 
unui şarpe uriaş, este opoziția cosmică a luminii şi a mişcării, dar şi principiul 
răului. În multe texte magice, urmând principiile simpatetice, se crează o legătură 
între cosmos şi societate, între călătoria Soarelui şi vătămările provocate de ființele 
malefice în viaţa cotidiană. Seara şi noaptea, zeul călătoreşte într-o altă barcă dar 


îşi schimbă aspectul, apărând ca Atum” 


„Nici călăuzele în Lumea de Apoi nu sunt 
lipsite de referințe cu privire la conflictele zeului-soare cu inamicii şi mai ales cu 
Apophis. În Cartea Morților, spre exemplu capitolul 108, barca solară ajunge la 
muntele Bakhu, locul apusului, însă este aşteptată de Apophis. Cel care va salva 
lumea de un dezastru, prin oprirea bărcii şi ca atare a drumului Soarelui pe eclip- 
tică, va fi Seth, care va pronunţa un descântec şi cu ajutorul harponului îl va ucide 
pe dragon. În Amduat (care prezintă călătoria Soarelui în Lumea de Apoi în 
intervalul a 12 ore, pentru ca dimineaţa să renască în ipostaza Khepri), ora 7, zeița 
scorpion Selgis, precum şi ,Sefuf cutitelor“ vor nimicii şarpele în locul numit 
Caverna lui Osiris, grota misterioasă *. De altfel, oamenii de ştiinţă au oferit aces- 
tor compilaţii de formule rituale şi magice denumirea de Cartea lui Apophis, din 
care există numai o singură culegere completă: P. British Museum 10188 ”, 
copiată între 312-311 î.Chr. la Theba şi foarte probabil compusă în timpul Impe- 
riului, în regiunea memphito-thebană. La acea dată au fost adăugate şi vechile texte 
care tratau victoria cotidiană a Soarelui. Scopul corpusului a fost de a abate şi ni- 
micii sarpele-Apophis, fiind in uzantá la Theba, în cadrul sărbătorilor lunare şi a 
cultului zilnic, atât în favoarea lui Re cât şi a faraonului. În Epoca Târzie se răs- 
pândeşte folosirea lui ca talisman de către oamenii de rând %. 

Reîntorcându-ne la textul statuii vindecătoare, vom aprecia cá prin inter- 


mediul prezentării celor două expresii analizate, s-a avut în vedere scoaterea în 


evidență a puterii magice a „mâinii“ lui Atum. „Stăpânul“ (r. 15) (în egipteană 
neb) este divinitatea heliopolitană şi prin aluzie, descântecul trebuie să protejeze 
fiecare individ împotriva atacului reptilelor veninoase. 

„Cea puternică“ (r. 15) simbolizează „mâna“ lui Atum şi nu zeiţa scorpion 
Selgis cum a remarcat F. von Känel ? . 

Urmeazá din nou prezentarea unor elemente mitologice (aflate in stránsá 
legătură cu explicaţiile oferite până acum), dar într-o formă sintetică. Totuşi, pre- 
zenta lor nu este întâmplătoare: au menirea de a asigura eficacitatea vrăjii! Pasajul 
(r. 15-21) a fost comentat şi de J. Vandier is încercând să localizeze „Casa urae- 
usului, Ius-aas ...*, situată la S-E de câmpul de bătălie unde s-au confruntat cei din 
Hermopolis cu divinitátile Heliopolisului, eveniment care a avut loc la vest de 
ultimul oraş menţionat. lus-aas este varianta feminină a zeului-soare (Atum), fiind 
de altfel „mâna“ divinității androgine. În textele magice este asociată cu şerpi, mai 
ales cu uraeusul ?'. 

Pentru combaterea lui Apophis, care simboliza toate reptilele veninoase si se 
afla într-o stare de furie (în egipteană neseni, glosá echivalentă cu puterea pe care 
o etala inamicul pentru a abate un zeu), era nevoie de o fiinţă fabuloasă, motiv 
pentru care Re se transformă într-un uriaş animal Adj (v.r. 19-21). Pe lângă kha- 
tru, reprezenta denumirea egipteană antică pentru ichneumon, vietate sacră a 
zeului Atum ”. Singurul loc de cult atestat cu siguranţă pentru Atum-Ichneumon a 
fost Heliopolisul. Denumit „şobolanul faraonului“, animalul este un devorator de 
şerpi, mamifere mici şi păsări; este mangusta niloticá - Herpestes ichneumon, 
răspândită în Africa, Palestina şi sudul Spaniei. Corpul lui măsoară cca. 65 cm, iar 
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coada cca. 45 cm 


, în timp ce un cot egiptean (unitate de măsură), era echivalentul 
a cca. 52,5 cm *. O simplă corelare a acestor dimensiuni explică aspectul mitic al 
vietátii descrise în text. A fost socotit şi animalul sacru al lui Horus din Letopolis, 
dar în acest caz denumirea purtată era khatru; este interesant de remarcat că aceas- 
tă din urmă variantă, prin demotică, coptă 55 s-a transmis si in limba greacá prin 
variantele: wveluov si ..yveutZc ,urmáritor", „cel care tine de urmă“ 39 

Herodot, în Istorii, II. 67 ° povesteşte că aceste animale au fost înmormântate în 


coşciuge sacre de către oamenii oraşelor. 


În compoziţia descántecului intervine o schimbare: trecerea de la elementele 
mitologice la conjuratii; ele sunt acțiuni menite să îndepărteze anumite influențe 
ale unor forte malefice prin intermediul expresiilor magice. 

Jelínková-Reymond * a stabilit că acele descántece care încep cu verbul Sen 
şi sunt urmate de numele inamicului erau considerate foarte eficace de egiptenii 
antici. În conformitate cu părerile emise de autoare, în cazul în care cuvântul Sen 
este urmat de cel care desemna veninul, atunci verbul aflat în discuţie are un sens 
apropiat de peri „a se îndepărta“; exemplu: Socle Bhague [9], h. 29-30: „Inde- 
părtează-te, veninule ! Vino, curgi pe pământ din membrele fiecărui om sau ani- 
mal, care a fost intepat !*. În altă ordine de idei, Sep însoţit de numele inamicului 
va căpăta o semnificaţie asemănătoare lui tem „a pieri“. Aceste constatări nu sunt 
universal valabile; într-un pasaj din P. Magic Budapest 51. 1961, rt. 1, 9 se afirmă: 
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“77, In acest exemplu, cu toate că ver- 


„Îndepărtează-te, mortule ! Vei fi conjurat... 
bul Sep este succedat de cuvântul tem „mortul“, iar acesta poate fi considerat 
inamicul unui om în viață, din punctul de vedere al contextului este mai indicat să 
oferim varianta „a se îndepărta“. Sep se mai poate întâlni şi sub alt sens; P. Leiden 
I. 346, rt. 3, 2: „Alt descântec. Tâsneste (adică: Sep) partea ascunsă a vasului ! Tâs- 
neşte, această tâmplă a părţilor ascunse ale vasului (sanguin). 

Efectul conjuratiei este subliniat şi de propoziţia care urmează: „Să cazi (pe) 
fata ta!“ (r. 21). Urmările unui asemenea act magic sunt nimicitoare pentru anumite 
manifestări nefaste, cum demonstrează un pasaj din P. Chester Beatty No. 6, vs. 2, 
2. sqq.: „Înapoi ! Să cazi «pe» fata ta ! Nu vei exista în cer ! Nu vei exista pe pă- 
mánt! Nu vei fi in Lumea de Apoi! Nu vei fi in ape ! Nu vei avea vreo formá ! Nu 
vei fi în nici un zeu sau zeiţă !..^!. 

Exclamatia: „Să se scuipe pe el!“ (r. 21-22) nu este o simplă formulă prin 
intermediul căreia se exprima disprețul faţă de inamic . Dacă avem în vedere fra- 
za care urmează, peseg („a scuipa“ în egipteana veche) capătă un sens ritual în pro- 
cesul de vindecare, scos în evidență si prin intermediul descántecului 215 din 
Textele Piramidelor: „Poţi scuipa fata lui Horus ..., ca să înlături leziunea care este 


I* 43 


pee . Exemplele sunt multiple şi în Textele Sarcofagelor, cum ar fi descân- 


tecele 133, 139, 164, etc., dintre care semnificativ pare a fi ultimul: ,,Pot vindeca 


zeul cel mare de ce a suferit atát de grav. Dar de ce a suferit atát de grav zeul cel 
mare ? Este capul lui, bratul lui si piciorul lui. Am venit sá pot scuipa pe capul si 
bratul (lui), sá-i influentez teasta, sá-i potolesc (durerea) piciorul marelui zeu care 


« ^ În P. Leiden I. 348, rt. 13, 3-5 beneficiem de un descântec prin inter- 


suferă... 
mediul căruia aflăm următoarele: se recita în timp ce se bea bere, care elimina im- 
puritátile stomacului (= influenţe nefaste provocate de zeul Seth), însă lichidul nu 
trebuie înghițit, ci expectorat, astfel fiind un remediu eficace pentru menținerea să- 
nátátii ^ . Nici papirusurile medicale nu erau lipsite de eficacitatea acestui rit. În P. 
dinte-lui; teliná: 1, planta-duat, bere dulce: 1. (Acestea) se vor mesteca şi se vor 
scuipa pe pământ“ ^ . Lexicul limbii faraonice poseda, pe lângă peseg, multe alte 
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glose prin intermediul cărora s-a redat noţiunea „a scuipa“ 


„ ceea ce a influenţat 
proba-bil - pe lângă eficacitatea care i-a fost atribuită — şi numărul mare al 
descântecelor legate de ele. 

Cea care „a venit si a îndepărtat toate suferințele ...“(r. 22-23) este într- 
adevăr „Cea Puternicä“(Weseret), dar în nici un caz Isis sau Bastet ^ şi nici Sel- 
gis 5, ci „mâna lui Atum“, adică zeiţa Ius-aas, cum a reiesit din pasajele anterioare 
ale textului statuii vindecátoare. 

Termenul ab înseamnă „impuritate, maladie, inamic“, dar cum a sublimat R. 
A. Caminos *! poate avea şi sensul de „nereguli ale corpului“, adică disfuncţii fizi- 
ologice. Într-un context ca atare apare şi în grupul de texte numite Decrete Ora- 
culare, care reflectă credința vechilor egipteni în forța divină, care dirijează des- 
tinul lor în lumea pământeană. Promit imunitatea faţă de boli, pericole şi în acest 
sens față de muscäturile şerpilor si intepáturile scorpionilor. P. British Museum 
10251, rt. 5-10 oferă un exemplu semnificativ: „O voi proteja (= pe doamna Tai- 
huty) de şerpi, de scorpioni, de toate gurile care muşcă. O voi putea proteja de rău- 
făcători, care-i pricinuiesc rău. O voi proteja de o neregulă (a corpului). O voi pro- 


teja de boli...“ 


. Documentul, împreună cu altele publicate de acelaşi autor, da- 
tează din intervalul dinastiilor XX-XXII, când Egiptul era un stat teocratic *. 
Egiptenii au făcut distincția între un şarpe mascul şi o femelă. Vom exem- 


plifica această afirmație prin intermediul a două pasaje dintr-un papirus: „In ceea 


ce priveste vipera mascul, se aseamáná cu sarpele henep rosu. Locul muscat se um- 
flă, dar nu provoacă sânge, iar cel muşcat nu amorteste. Vei supravieţui ! A se apli- 
ca lui (7pártii muşcate) cuțitul prin incizie. Acesta (=sarpele) este o manifestare a 
lui Seth”*. Pe baza datelor furnizate de acelaşi papirus din Brooklyn, henep 
„roşu“, cu o lungime de cca. 75 cm, este o viperă mascul, de culoare albă (!), dar 
cu pete roşii pe spate; veninul ei este periculos, dar există modalități de supra- 
vietuire în urma muşcăturii ei; până în prezent nu s-a putut identifica printre 
speciile existente în Egipt ”. 

Cel de-al doilea fragment relatează: „Remediu împotriva muşcăturii unei 
vipere femelă: planta-qebu: 1/4. A se amesteca cu miere: 1/4 şi cu sângele unui ied 
mic: 1/8 sau să fie adus viu, fără a fi omorât; bere: 2 unităţi. Să fie absorbit ! Să fie 
aruncat ! Apoi iedul să fie lăsat în libertate să-şi regăsească mama. <Remediu> ex- 
celent, <probat> de un milion de ori ! Se va utiliza în cazul fiecărui şarpe“. Qebu 
se poate echivala cu o varietate de pin, folosit pentru confecţionarea sarcofagelor, a 
cărui rășină intră în compoziţia unor unguente "". În limba egipteană diferenţa între 
„mascul“ şi „femelă“, în cazurile citate (substantivul viperă, fi, rămâne constant), 
este exprimată prin termenii tjai (,,mascul“) şi hemet („femelă“). 

Deşi se referă la mai multe paragrafe ale textului nostru, credem că este util 
să amintim de anumite tehnici proprii magiei egiptene antice. Transferul în lumea 
divină a unei situații trăite de pacient reflectă implicarea zeilor în practicile curente 
de vindecare. După cum a explicat foarte corect Y. Koenig ?*: „magicianul redă 
coerent tot ceea ce pare incoerent. Această coerență este exprimată prin inter- 
mediul descântecelor sau a aluziilor mitologice... Pentru a-şi atinge scopul, magi- 
cianul oferă comparatia simbolică, prin care speră restabilirea ordinii de dinainte 
de un eveniment nedorit. De multe ori, identificându-se cu zeii, devine un inter- 
mediar între cel suferind şi divinitate. 

La aceste tehnici se referă şi frazele descântecului traduse până acum, şi nu 
numai, evidenţiate şi de propoziţia „(venin) care (r. 24) este în toate membrele 


acestui om care suferă“. 


Sfârşitul conjuratiei veninului este anunţată de afirmaţia: ,, Vársati-vá (r. 25) 
pe pámánt in urma spuselor lui (r.26) Horus-cel-Justificat", ceea ce reprezintá o co- 
mandă din partea magicianului. 

La origine epitetul „justificat“ se referea la Horus şi nu la Osiris, cum au pre- 
supus egiptologii din prima jumătate a secolului nostru. „Horus-cel-Justificat” 
apare in Textele Piramidelor, $. 2089, dar numai in contextul pronuntárii drep- 
turilor divine ale faraonului şi ale lui Horus ”. 

Magicianul se va identifica din nou cu un zeu, acesta fiind „Horus-cel- 
Justificat, cel care conjură scorpionul“ (r. 26). Kherep-Selqis a îndeplinit rolul unui 
vindecátor al intepáturilor scorpionilor si al muscáturilor serpilor, actionánd pe ba- 
Za principiului venenum veneno vicitus. Prin documentele de care dispunem, avem 
posibilitatea de a presupune cá faraonul detinea in serviciile lui o serie de personaje 
de acest gen, dintre care multi l-au insotit cu ocazia unor expeditii intreprinse in 
desert TT. Cel putin din Regatul Mijlociu, avea competenţa de a conjura șerpii peri- 
culosi, prototipul acestora fiind Apophis *'. Figura lui apare si pe braţul stâng al 
statuii noastre, în registrul 2, nr. 2, fiind redat ca un zeu criocefal, purtând coroana 
atef ?. 

Începutul propoziției următoare: „Am venit din Shedenu...", clarifică multe 
elemente ale întregului descántec. Toponimul egiptean antic ?, Horbeit-ul actual, 
era capitala ^ nomei Pharbaithites (DapfoiO(tH ) * din Delta orientală. Zeitatea 
principală era Hormerti. Printre puţinele obiecte descoperite în aşezare“ apare şi un 
fragment de sarcofag, pe care divinitatea este menționată alături de lus-aas si 
Atum". Mitul distrugerii inamicului etern al zeului- soare, cel al lui Apophis, era 
originar din Pharbaithos (o altă variantă, secundară, discutată mai sus). Acest mit 
apare în nenumărate exemple, dintre care vom cita numai două. În Cartea 
Îmbălsămării, Hormerti, „stăpânul din Shedenu“, aflat în fruntea bărcii solare a lui 
Re, va nimici inamicul cu ajutorul harponului. În Cartea a doua a Respiratiei se 
afirmă: „Sunt Hormerti, stăpânul luptei, cel care-i face pe toti zeii victorioși“. 

Horus-maa-kheru (,,Horus-cel-Justificat* sau „Horus-care-triumfă“) este cea 
mai veche denumire a zeului care-l combate pe Apophis. Sub această formă, în 


inscripțiile statuilor vindecătoare, era invocat în calitate de „cel care conjurá 


scorpionul“. Scenele si ritualurile privind înlăturarea sarpelui au fost selectate şi 
analizate exhaustiv de J. C. Goyon TT. Divinitatea în chestiune fiind un apărător al 
lui Re, implicit devine protector al lui Osiris şi ca atare inamic al lui Seth, pe care- 
1 combate 7. Pe exteriorul naosului marelui templu din Edfu, Horus din Phar- 
baithos intervine în scenele care au un caracter apotropaic "'. 

Această divinitate protectoare şi punitivă din Shedenu a venit „la apelul 
stăpânului umanității însuşi, în această zi a inversării câmpurilor, urmând ordinul 
lui Atum (r. 27)“. Victima, pacientul lansează mai înainte un apel cu scopul de a 
atrage atenţia zeilor. „Horus-cel-Justificat/Horus-care-triumfă“ ajunge la cererea 
lui Re (= victima din punctul de vedere al magiei), el fiind purtătorul epitetului 
„stăpânul umanităţii“? „În această zi a inversării câmpurilor...“ indică locul unde 
s-a desfăşurat bătălia purtată de Hormerti, care îşi face prezenţa în „<calitate de> 
fiu“ al lui Re, aceasta din urmă fiind o aluzie la mitul lui Horus”. „Horus, răzbu- 
nător al tatălui său” (r. 27), “!pev5orns în greacă şi Heru-nedjeti-itef în egipteană, 
la origine, simboliza prototipul succesorului regal şi al garantului re-naşterii lui 
Osiris, dar în pasajul nostru se referă la un epitet al lui Horus-Lup-tătorul "^. 

Într-un Imn adresat zeiţei Isis se afirmă: 

„Tu eşti mama divină a lui Horus, 

Taurul-cel-Puternic, protectorul tatălui său, 

Cel care pricinuieşte căderea rebelilor“. 


cc a 
1 


În calitatea lui de „Taurul-cel-puternic“ îndeplineşte următoarele funcţii: este ráz- 
bunătorul tatălui său, protectorul Egiptului în ansamblu şi al primei nome a Egip- 
tului de Sus, unde este situată Philae ”. 

A atinge, a pune mâna pe cineva poate reprezenta un gest magic de protecţie; 
o asemenea atitudine are şi magicianul, existând o corelație cu titlul general al 
descântecului ©. Într-un „Descântec al piticului“ din P. Leiden I. 348, [30], vs. 12, 
5 citim: „lată ! Hathor îşi va plasa mâna (pe o femeie care naşte) ca o amuletá a 
sănătății”. În cazul inscripţiei de pe statuia lui Djed-Hor există si o altă propoziţie 
legată de protecție: „Mâna mea este pe el cu (semnele) vieţii, prosperității, 
sănătăţii“ (r. 28 şi 32-33). Ultimele trei cuvinte, în egipteană, sunt: ankh, wedja şi 


seneb; rolul lor apotropaic reiese şi în momentul în care avem în vedere faptul că, 


in general, wedjat seneb semnifică „amuleta sănătăţii“ şi ca atare este utilizată de 
textele magice *. 

În cadrul propoziției: ,, ...i-am calmat toate durerile, <căci> el a fost doborât 
pe pământ“(r. 29), sufixul pronominal ef „el“ (ataşat verbului neker „a fi doborât“) 
se referă la victimă, care a fost intepatá şi ca atare a căzut pe pământ, în urma cá- 
reia a solicitat intervenția magicianului. Din afirmația: ,..am îndepărtat răul 
provocat de Apophis, care era în întregul lui corp“(r. 29) se pare că substantivul 
„răul“ (sedjeb) era în strânsă legătură cu necazurile provocate de prezenţa veni- 
nului în organism. 

Intervenţia magicianului a salvat situația, mai întâi zeul-soare va fi în- 
sánátosit (,,...era mai bine, decât a fost <înainte>“), urmând pacientul, care va fi ,,... 
vindecat pentru mama lui*(r. 30). Ultima expresie este preluată din Legenda lui 
Horus, dar apare şi în cazul altor statui vindecătoare, spre exemplu Socle Behague 
[1], a. 5: „...Să poată trăi copilul şi să moară otrava, atunci Horus va fi sănătos 
pentru mama lui şi toti oamenii şi toate animalele, care au fost inveninate, vor fi 
sănătoşi pentru mama lor“ ”. 

Efectele cauzate de venin pot fi comparate cu flacára care emaná cäldurä: 
»...Veninul nu va avea putere in membrele lui, nu-i va mai obosi inima prin flacăra 
lui* (r. 31-32). Un pasaj din P. Geneva MAH 15274, rt. 6, 9 constituie un exemplu 
elocvent: „Eşti blestemat ! Eşti ucis ! Te scuip ! iti scot căldura ! Flacăra ţi-e stin- 


I9 prin care magicianul anunţă înfrângerea totală a veninului. În cazul 


să 
muşcăturii viperelor poate apare, pe lungă multe alte efecte şi febra, care durează o 
perioadă de timp destul de îndelungată *'. 

Funcţia de medic al zeilor, mai ales al lui Re, a fost atribuită lui Horus din 
Letopolis, care în cazul statuii lui Djed-Hor se identifică cu Horus din Shedenu ®. 
Recent, T. Bardinet ? a scos în evidenţă următoarele: Horus din Letopolis, Horus- 
cel-în-Vârstă, in conformitate cu tradiția, este un vindecátor al ochiului. Analizând 
un fragment din P. Ebers [360] trage concluzia că lupta zilnică dusă de această 


divinitate împotriva inamicilor Soarelui i-a permis identificarea cu funcţia de zeu al 


medicinii, de medic, dar care era auxiliară. 


Ín urma conjuratiilor pronuntate de magician, scopul descántecului a fost 
atins: „Veninul este mort !“ (r. 34). Concluzia finală pare a fi: luptele legendare ale 
lui Re sunt identificate/apropiate de cele duse de oameni împotriva fiinţelor vătă- 
mátoare. Prin urmare, Re apare in calitate de zeu-victimá identificándu-se cu pa- 
cientul. Horus, medicul-cel din Shedenu, actioneazá in calitate de magician. 

Dispunerea textului pe statuie este dupá cum urmeazá: r.12-25 sunt gravate 
pe brat, sfârsitul r. 22-25 ajunge pe genunchi; r. 26-30 ocupá piciorul drept, iar r. 
31-34 existá pe latura dreaptá a Stelei lui Horus. 
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IV. 


TEXTE MAGICE EGIPTENE ANTICE 


Într-un studiu referitor la un text magic am încercat să atrag atenţia a- 
supra faptului că publicarea unor descântece egiptene necesită comentarii 
adecvate care au menirea de a explica semnificațiile ideiilor transmise de că- 
tre scribul antic |. 

În general, când traducem un text faraonic, ne confruntăm cu o serie 
de probleme. În primul rând depinde ce teorie gramaticală am acceptat ^; ca 
atare, traducerile unor specialişti pot diferi, desigur ele nu schimbă radical 
semnificaţiile initiale ale textelor sau cel puţin n-ar trebui să le modifice. În 
cele din urmă, experiența personală a egiptologului îşi va pune amprenta 
asupra traducerilor: „nu contează câtă gramatică ai studiat, citind textele este 
în cele din urmă cea mai bună modalitate de a învăţa egipteana““. 

Trecând peste acest aspect deloc neglijabil, trebuie să ţinem cont de 
ceea ce a afirmat, printre alții, şi R. B. Finnestad: ,,...the aim of the historian 
as an interpreter is to understand and document how a text or an image may 
have been understood, or, at least, may not have been understood. The role 
of explanation here is not to verify, but to make plausible...“*. 

În conformitate cu cele scrise până acum, intenţia noastră este de a 
prezenta traducerile şi comentariile a două categorii de texte magice egipte- 


ne antice din corpusul numit de către J. F. Borghouts „everyday magic“. 


I. DESCÂNTECE ÎMPOTRIVA UNUI INAMIC AL OMULUI 
1. Ostraconul Armytage | 1 ] r. 1-6 


Text: Alan W. Shorter, À Magical Ostracon, în: JEA XXII (1936), pp. 
165-168. 


„(r. I) Alt descántec* (pentru) lovirea unui om PO, oricare ar fi cel care 
vine pentru mine < ca > un taur tânăr, ale cărui coarne au gustat (efec- 
tul) unei lupte ! (r. 2) Monthu a venit ca el să poată prinde coarnele tale! 
Seth a venit ca el să te poată lovi! * Dacă tu prinzi piciorul meu, sunt 
Monthu ! Dacă mă vei ucide, (r. 3) sunt Osiris! | O, Re! O, Atum ! O, voi 
toti (ceilalți) zei! 9 Iau pământ în mâna mea dreaptă şi-l pun în a mea (r. 4) 
mână stângă ". O să spun: « Vino la mine Monthu, stăpânul zilei! Vino ca tu 
să-l poti pune pe N născut de N ! în mâna mea, ca pe o insectă (r. 5) în gura 
păsării ahi ! » Í Nu te mişca ! Unde te duci ? Sunt Monthu, steaua zeilor ! 
O să tai oasele tale şi o să devorez carnea ta ! (r. 6) O să-ți înlătur puterea 
şi o să-l pun în mâna mea ! * Cuvinte de rostit deasupra pământului din 


Li 


mâna ta 


Comentarii: 

a). Cuvântul ,, descântec“ (ra) se scrie de obicei prin intermediul 
semnului monoconsonantic r (= conturul gurii), dedesubtul căruia se află o 
liniutá verticală, adică indicatorul citirii logografice al cuvântului. Mentio- 
nám că această grupare poate fi urmată şi de semograma omului șezând *. Ca 


atare, soluţia lui Shorter ” de a vedea o greşeală a scribului ni se pare mult 


mai plauzibilă, decât a traduce textual ky (citeşte: ki) „un altul“, aşa cum a 
procedat J. F. Borghouts *. Din punct de vedere gramatical Borghouts are 
dreptate ( in cazul in care dupá un adjectiv urmeazá o semogramá, cuvântul 


A TES 9 
poate avea sens substantival, adică „un altul“ 


), dar nu şi contextual ! 

b). Descântecul se referă la distrugerea inamicilor personali ai magici- 
anului. Modalitatea de acțiune a acestuia duce, după cum vom vedea mai 
jos, la o stare asemănătoare catalepsiei(= boală psihică caracterizată prin 
pierderea senzatiilor, rigiditate musculară, poziție fixă şi deseori pierderea 
contactului cu lumea exterioară). 

C). Reiese intenția inamicului de a ademeni. 

d). Editorul textului a optat pentru cuvântul „văcar“, însă expresia 
meneh en ka înseamnă „taur tânăr“!!, fiind o personificare a adversarului. 

e). Zeul Monthu este invocat de către magician în calitate de divinitate 
a luptelor şi respectiv de protector împotriva unor atacuri ostile. Iniţial a fost 
reprezentat în calitate de soim care combătea, cu ajutorul unei sulițe, inami- 
cii zeilor şi implicit ai faraonilor. Sincretismul intern al Regatului Mijlociu îl 
va asocia cu taurul, denumit ulterior Buchis ". Seth îndeplineşte acelaşi rol, 
în calitatea lui de anihilator al tuturor relelor ". 

f). În general, în textele magice zeul Monthu a fost asociat cu urmá- 
toarele părți ale corpului uman: coloana vertebrală, inima, coapsele şi braţe 
le !*. Conform pasajului nostru, dacă inamicul va ataca numai piciorul omu- 
lui (=magicianului) se va invoca Monthu. În cazul in care se pune prob- 
lema nimicirii sale totale( în conformitate cu percepția egipteană antică) se 
va apela la Osiris, cel care potrivit mitului a fost înzestrat cu puterea magică 
de a lupta împotriva morții. Ca atare, Osiris apare aici ca simbol al triumfu- 
lui vieții asupra morţii. Trebuie scos în evidență faptul că Mitul lui Osiris a 


fost singurul mit sau ciclu de mituri care a fost puternic împletit cu orice as- 


pect al vieţii culturale egiptene antice ”. Acesta este si motivul pentru care a 
fost invocat intr-un text magic banal. 

g). Pentru a asigura eficienta descántecului, magicianul invocá zeii 
atotputernici ai Egiptului. 

h). Magicianul apelează si la un rit pentru reuşita acţiunii sale '€. 

i). Magicianul se adreseazá zeului Monthu, bazándu-se pe forta aces- 
tuia, cu rugămintea de a-l ajuta la neutralizarea inamicului, numit „N născut 
de N“, adică într-o traducere exactă: „un oarecare născut de o oarecare“ E 

j). J. F.Borghouts '5, fără nici un comentariu, oferă următoarea tradu- 
cere: ,,... ca pe o pasăre zburătoare în ciocul unei păsări ahi“; ca atare, pro- 
poziţia nu are nici un sens ! Substantivul itt (citeşte: iceci) nu poate fi decât o 
„insectă“ care este máncatá de o pasăre. În privinţa lui ahi există mai multe 
atestări documentare ‘”, dar singura încercare de identificare i-a aparţinut lui 
G. Jéquier *: ,, codobatură(?)“. Într-o formulă magică a P. Medical din Ber- 
lin [ 189 ] 21, 3 pasărea ahi friptă este echivalatá cu medicamentul în sine ?'. 


k). Inamicul este neutralizat total(v. mai sus): rámáne nemiscat, con- 


fuz, transat şi va fi „consumat“. 


2. Ostraconul Armytage [ 2 ] r. 6-9 


Text: Alan W. Shorter, 4 Magical Ostracon, in : JEA XXII( 1936), pp. 
165-168, pl. IX. 


„(r. 6 ) Alt descántec. Stai liniştit, oricine ar veni ! Sunt unul care intră 
(r. 7) într-o rogojină de dormit şi apoi iese < pe > sol. Sunt un om care 
acționează ca un luptător!“ Stai liniştit ! Unde te duci în ceea ce mă pri- 


veşte ? O să intru în stomacul tău ca o muscă şi (r. 8) o să privesc sto- 


macul tău din interiorul lui ! H O să întorc faţa ta în spatele capului tău, 
partea din faţă a piciorului tău să devină călcâiul tău ! * Cuvântul tău nu 
este folositor, el nu va fi auzit " ! (r. 9) Corpul tău va deveni neputincios, 
genunchiul tău va deveni slab! * (Dar) eu « însumi> mă ridic ! Eu sunt 


Horus fiul lui Isis şi voi pleca pe (propriul) meu picior ! ! “ 
Comentarii: 


a). Victima nu se poate considera nicăieri în siguranţă în fata magicia- 
nului, cel care posedă libertate completă în acţiuni. În pasajele anumitor 
papiri (spre exemplu: P. Bremner-Rhind) şi în inscripțiile unor temple(cum 
ar fi cel de la Edfu) un preot „luptător“ a fost identificat cu magicianul ”. 

b). Magicianul este cel care, luând forma unei muşte, pătrunde în sto- 
macul victimei, cauzându-i suferințe cumplite. Musca are rolul unei forte 
demonice, iar pentru înţelegerea corectă a acțiunii sale vom oferi anumite 
explicaţii, dar şi exemple din texte. În momentul trecerii de la un an la celă- 
lalt, în timpul celor cinci zile epagomenale, se declanşează furia destructivă 
a zeiţei Sekhmet. Împotriva acestui pericol se recitau în marile sanctuare ale 
tării rugăciuni menite să o liniştească pe zeița temută, dar şi pentru ca întrea- 
ga ei putere să se manifeste într-un sens pozitiv, favorabil echilibrului uni- 
versal. În conformitate cu mărturiile scrise, nu se cunoaşte întotdeauna în ce 
se concretizează această ameninţare, însă câteodată ea este considerată a fi 
„molima anului“(iadu renepet în egipteană). Un propagator al maladiei în 
discuție este musca pe care omul o putea inghitii accidental. Un pasaj din 
textele templului de la Edfu( E. VI, 265.1-2) relatează o invocare a zeiței 
Sekhmet: „Vino către imaginea vie, ( către) soimul cel viu (=zeu-faraon)! 


Protejează-l de toate muştele rele ale acestui an, (cu scopul) ca ele să nu se 


lipească de el...“. Substantivul afy este o „muscă vătămătoare“, termenul 
fiind o aluzie la muşte şi insecte care poartă germenii unor afecţiuni ^. Ph. 
Germond ^ prezintă în acest sens un fragment din P. Viena 8426 [ 2 ]x + 1, 
2-3 : ,[Asadar], să cazi pe pământ, să ai  neputinta unei muşte, îndepăr- 
tează-te de [faraon, viață, prosperitate], sănătate (lui), nu te aşeza [pe el], 
deoarece el este fiul lui Nut“. Diferite specii de muşte au cauzat şi cauzează 
anumite afecţiuni oculare, atât de răspândite în Valea Nilului ?. În P. Ebers [ 
845 ] 97, 20-21 chiar avem un remediu pentru ,intepátura muştei“ ^. În ge- 
neral, în textele medicale, muştele apar de nenumărate ori, iar excrementele 
sau sângele lor au fost considerate remedii excelente pentru vindecarea , în 
special, a unor răni ^! Chiar dacă nu avem dovezi concrete în acest sens, nu 
trebuie uitat faptul că Pasteur a demonstrat că anumite substanțe produse de 
microorganisme posedă calități antimicrobiene. Astfel, bacteriile existente în 
fecalele şi urina animalelor, prin substanţele pe care le contin, constituie in 
prezent substratul elaborării unor antibiotice ^". 

C). şi e). Inamicul nimicit complet de magician va ajunge într-o stare 
identică cu cea descrisă în descántecul | 1 ] al aceluiaşi ostracon. 

d). Probabil, textul se referă la un enunţ magic oarecare, pe care vic- 
tima ar fi intenționat să îl pronunţe împotriva magicianului. 

f). Magicianul se identifică cu Horus, fiul zeiţei Isis. Omul(= ma- 
gicianul) este într-o stare perfectă, deoarece Horus simboliza victoria binelui 
împotriva răului, ca atare aluzia fiind din nou mitică ?. Remarcăm faptul cá 


ostraconul Armytage, prin intermediul celor două descântece ale sale, este 


singurul text egiptean antic din perioada pre-demotică (înainte de secolul VI 
î. Hr.) care conţine texte având un caracter protector. In ambele cazuri, ina- 
micul omului (=magicianului) este o fiinţă umană, iar supremația o deține 


magicianul, care reprezintă întruchiparea binelui. 


II. DESCÂNTECE ÎMPOTRIVA ARSURILOR 
1. P. Leiden I. 348 [ 37 ] vs. 3. 1 


Text: J. F. Borghouts, The Magical Texts of Papyrus Leiden I. 348, Leiden, 
1971 (COMRO, LI, 1970), pl. 17; 34. 


» (Vs.3.1) Inceputul descántecului arsurii. Dar iată, nu lăsa ca faţa ta 
- . a — — b x x 
să tremure, fiul meu Horus ! * Fiul meu, ai văzut flacăra " Celei Mari ? * 
Gura mea este apa de la marginea cursului de apă. « Am > venit să sting 
I d ox s A D . . — 
focul ! “ Să se recite acest descântec deasupra mierei care a fost aplicată pe 


ed p cc 


a). Deşi editorul textului ne-a oferit nenumărate exemple în privinţa 
conţinutului si mai ales al frazeologiei ^, sensul descántecului îi scapă. Într- 
adevăr, descântecul [ 37 | din Papirusul Leiden I. 348 face parte dintr-un 
corpus împotriva arsurilor. La fel, prototipul acestuia trebuie căutat în des- 
cântecele utilizate împotriva muşcăturii serpilor şi al fntepäturii scor- 
pionilor, în cazul cărora Horus-copilul suferă de vătămările produse de aces- 
te animale, ceea ce îi provoacă dureri echivalente cu cele ale arsurilor. Dacă 
avem în vedere propoziția: „,... nu lăsa ca fata ta să tremure, fiul meu Horus! 
“, nu ne putem rezuma numai la următoarele constatări: Horus se pare că se 
teme de flacără şi „he has come too near to it and apparently he has hurt 
himself". După opinia noastră în acest caz avem de-a face cu o punere în 


gardă a lui Horus în cazul în care ar fi muşcat de un şarpe, muscäturä care ar 


fi provocat o durere fizică manifestată prin „tremurul“ feţei. S. Sauneron ” a 
scos în evidenţă faptul că muşcătura unui şarpe poate cauza convulsii. Apoi, 
fiind vorba de un descântec, identitatea dintre zeița Isis, cea care îşi averti- 
zează fiul(= Horus-copilul), şi magician ni se pare esențială, iar Horus- 
copilul poate fi echivalat cu persoana suferindă (= pacient). 

b). Este interesant de remarcat faptul că textul redă noţiunea de „flacă- 
ră“ prin intermediul expresiei nsrt-t3( citeşte: neseret-ta). Aceasta din urmă 
s-ar putea traduce prin „flacăra pământului“, ceea ce nu ar corespunde con- 
textului dat! În literatura magico-religioasă relaţia flacără - pământ este ob- 
scură ?*. 

C). Trebuie să avem în vedere o zeiță care emană „flacără“, adică o en- 
titate divină identificabilă cu un şarpe, a cărui muşcătură provoacă dureri 
asemănătoare unei arsuri. „Zeița cea mare“, în contextul nostru, nu poate fi 
decât o zeitá-uraeus; este adevărat cá pe baza documentației scrise de care 
dispunem numele ei poate varia. Cea mai sigură ni se pare identitatea 
uraeus-cobrá-zeita Sekhmet. Printre altele, inclusiv această divinitate, poar- 
tă denumirea de „Cea care arde“, adică Neseret " . 

d). Apa salvatoare este furnizată de zeiţa Isis ”. A stinge focul este o 
acțiune egală cu anihilarea durerilor provocate de intepáturá sau mai precis 
de temperatura generată de către aceasta *. 

e). Mierea trebuie aplicată pe arsură. Caracterul curativ al mierei a 
fost recunoscută şi de către egiptenii antici, fiind utilizată larg în tratarea mai 
multor afecţiuni ^". În cazul unor plăgi, efectul ei osmotic ar reduce umflătu- 
rile şi în acelaşi timp exclude posibilitatea de răspândire a bacteriilor *. În 
acelaşi context, documentaţia scrisă din epoca faraonică demonstrează faptul 


că mierea era considerată una dintre substanţele folosite în vindecarea muş- 


cáturii de sarpe. Amestecatä cu alte substante, ea trebuia ingeratá de persoa- 


na vătămată, ori era aplicată deasupra orificiului cauzat de muscäturä ^". 
2. P. Leiden I. 348 [ 38 ] vs. 3, 2-5 


Text: J. F. Borghouts, The Magical Texts of Papyrus Leiden I. 348, Leiden, 
1971, pl. 17; 34. 


» ( vs. 3, 2) Altă conjurație a arsurii. Sunt Horus cel care se grăbeşte 
în desert, locul care este cuprins de flacără *. lată flacăra ! Partea 
lui(=Horus) superioară este aprinsă, partea lui (Horus) inferioară este 
aprinsă ? ! Nu există un loc unde el (= Horus) poate scăpa de el (= flacără) 
! Apa este departe * ! O, focule nu afirma: « fii mistuitor» ° ! Uşile sunt în- 
chise * ! Zeita Isis ( vs. 3, 3) (să fie prezentă) în acest moment ! Apoi ea ar 
putea să-mi indice calea (adică: a stingerii focului) prin intermediul des- 
cântecului ei puternic. Zeița Isis s-a deplasat către locul unde se afla acest 
zeu. Iată, sunt în urma ta, împreună cu descântecul < meu > f ! (Dar) unii 
vor tăia în bucăţi locul tău ! Inamicii se vor răcii( lit.: se vor stinge ei înşişi 
pentru tine) când el (locul demonilor) va fi (umplut) cu apa din gura mea. 
Un mister ( vs. 3, 4) care există într-un loc (cuprins) de o flacără mistuitoa- 
re 9! Nu-l supăra ! Nu prepara lichide nesănătoase, nu prepara lichide cura- 
te, nu crea viermi " ! Este o protecție reală ! Să fie recitată de trei ori ! ! În- 
călzeşte planta cyperus i, încălzeşte planta debit * , încălzeşte coriandru, în- 
călzeşte semințe, încălzeşte grăsime de taur ! ( vs. 3, 5), ulei şi ceară. Să se 


prepară o cocă (a lor) şi să se aplice deasupra lui un bandaj | “ 


Comentarii: 


a). Textul este o variantă mult mai detailată a unui descántec impotri- 
va arsurilor. Din nou, Horus-copilul este personajul principal, in ajutorul cä- 
ruia va sosi zeiţa Isis, mama lui. Cu acest prilej contextul mitic este localizat 
cu precizie: deşertul. Horus, ca de altfel orice pacient prezumtiv, este ame- 
nintat de vietátile deşertului, motiv pentru care textul face aluzie la intenția 
lui de a petrece cât mai puţin timp în acea zonă plină de pericole. În concor- 
dantá cu cele afirmate, deosebit de semnificativ ni se pare un pasaj din P. 
Boulaq VI, rt. 6- 8: ,, (rt. 6) Altă versiune. Horus a ieşit în deşert, departe de 
Egipt, pe când cerul era furtunos şi (rt. 7) pământul întunecos (adică: întune- 
cat din cauza unei furtuni de nisip ? ). Nu avea cu el un mesager pe care să-l 
trimită după mama sa. Nu avea un baston în mâna sa pentru a se sprijini. (rt. 


8) Nu avea (pe) gât o amuletă, care să-i ofere protecţie...“ ^ 


. Trebuie menti- 
onat faptul că egiptenii aveau oroare față de creaturile , mai ales demonii, 
deşertului *'. În conformitate cu textele Calendarului zilelor faste şi nefaste, 
divinitátile Hu şi Thoth au fost cele care, în anotimpul peret, luna a III-a, zi- 
ua a 10-a (= 24 ianuarie) ,,... au ghidat flacăra mare şi puternică spre sanctua- 
rul din deşert...“ *. 

b). Aluzie la faptul că întregul corp al tânărului zeu a fost cuprins de 
flacără, probabil de venin (?). Autorul textului a avut în vedere descrierea 
corpului uman, care din punct de vedere anatomic la egiptenii antici întot- 
deauna porneşte de la cap la picioare. 

c). Prin această propoziţie începe strigătul disperat al lui Horus. 

d). Exclamatia reflectă „intenţia“ focului de a conjura apa salvatoare 
si încercarea de a-l transforma în flacără. Pentru apa devenită flacără v., 
printre altele, P. magic Harris | 8 ] rt. 7-8: , (rt. 7)...Nu vei deschide gura ta 
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(deoarece) apa va deveni o flacără mistuitoare înaintea ta“ ”. 


e). Cu sigurantá o aluzie la faptul cá nu existá , pânä la venirea zeitei 
Isis, nici o cale de ieşire din situația creată. 

f). Singura care îl poate salva pe Horus este zeiţa Isis, care vine înar- 
mată cu puterea ei magică. Un pasaj din textele templului din Edfu specifică: 
„Isis cea mare, mama zeilor, stăpâna magiei, cea care cunoaşte enunţul ei“ 
(Edfou I, 307. 9). În conformitate cu textele egiptene antice Horus a prevenit 
pericolele sau bolile datorită mamei sale Isis, care îl protejează, ea fund me- 
dicul lui si îl vindecă prin intermediul medicamentelor si descántecelor ei ^*. 

g). Magicianul se adresează demonului focului situat în „locul “ său, 
adică undeva în lumea celor morti, iar focul identificat cu duşmanul va fi 
anihilat cu ajutorul apei. 

h). Instrucţiuni ale magicianului, care amenință demonul să nu pro- 
voace distrugerea (= arderea) corpului. 

i). Repetarea unor acțiuni magice nu poate conduce decât la reuşita 
deplină a acestora. 

j). Termenul gyw(citeste: giu) a fost identificat de către V. Loret * cu 
Cyperus rotundus ( No. 25) şi Cyperus esculentus ( No. 26), care sunt două 
specii de ierburi hidrofile aparţinând familiei Cyperaceae . Denumirea aces- 
tei familii provine din grecescul kypeiros = rogoz. 

k). După H. von Deines, H. Grapow ^* „eine unbekannte Pflanze“. 

D. Textele egiptene antice au folosit termenul adj cu scopul de a reda 
„ grăsimea (animalelor)", care era utilizată pentru prepararea unor alifii , fo- 
losite în cazul spălăturilor interne sau cel mai des ca unguente. Grăsimea 
putea proveni de la diferite animale: antilope, măgari, gáste, o1, pesti etc. Re- 
tetele papirusurilor medicale nu comentează eficacitatea unor asemenea tra- 
tamente, în cel mai bun caz se afirmă că reprezintă un remediu probat de ne- 


numărate ori . 


3. P. British Museum 10059 [ 34 ] 10, 8- 14% 


Text : Chr. Leitz, Magical and Medical Papyri of the New Kingdom, 

London, 1999, pl. X. 

,(10,8) Conjuratia arsurii. Horus copilul se află în cuib“. (10,9)Focul 
a cuprins corpul său (lit: a căzut în corpul său). Nu-l cunoştea şi vice- versa 
^ Mama lui nu era acolo, cea care putea să-l conjure, în timp ce tatăl său 
merge alături < de > Hapi şi Imseti *. (10,10) Băiatul a fost mic, focul era 
puternic. Nu exista nimeni care l-ar fi putut salva de el (—foc). Isis a părăsit 
interiorul fesátoriei [ în ] momentul eliberării firului. Vino, sora mea 
Nephtys (10,1 1)cu mine, însoțeste-mă ° ! Iată, surzenia m-a cuprins, firul 
meu < m-a > îmbrobodit | ! Arată-mi calea, ca să fac ceea ce trebuie să fac, 
ca să îl (= foc) pot stinge pentru el (= Horus), cu ajutorul laptelui meu, apa 
hrănitoare dintre sânii mei 9. (10,12) A se aplica pe corpul tău, astfel ca va- 
sele (sanguine) ale tale să devină sănătoase. Determin focul care te-a atacat 
să se retragă. Cuvinte de rostit deasupra răşinei de acacia, tàráfe şi a roş- 
covului "! Să fie fierte ! Colocynthul ! ! (10,13)Să fie fiert ! Coriandruli! Să 
fie fiert ! Să se prepare o cocă (a lor) ! Să fie amestecată cu laptele unei fe- 
mei care a dat naştere unui băiat *! Să fie aplicate pe arsură, cu scopul ca 


Li 


aceasta să fie vindecată ! O vei bandaja cu ( 10,14) o frunză de ricin ! ! 
Comentarii: 
a). Prezentul descântec aduce anumite completări la seria celor utiliza- 


te împotriva arsurilor. Elementele mitice abundă în text, din nou făcându-se 


. o . I . e A0 n 
referiri la Mitul lui Osiris, mai cu seamă ceea ce J. Assmann " a numit nu- 


cleele II si III, adică: conceperea şi naşterea lui Horus, precum şi creşterea 
acestuia. Încă în Textele Piramidelor (8. 1703 c) se afirma despre Horus : 
„Mama ta Isis te-a născut în Khemmis", după care copilul a fost încredinţat 
zeiţei Uadjet din Buto “. Termenul ză (citeşte: zes) are semnificaţia de „cu- 
ib“, iar în contextul mitic amintit mai sus se referă la „cuibul din Khemmis“, 
adică la locul de naştere al zeului Horus ?'. Khemmis este o localitate mitică 
din nord- vestul Deltei, aproape de oraşul Buto ^, acolo unde Isis l-a protejat 
prin intermediul forței sale magice de toate relele. După Herodot( 11.156) era 
o insulă plutitoare, ceea ce textele egiptene antice nu cunosc ?. Nenumărate 
texte magice vorbesc de acest episod, însă în acest context nu oferim decât 
un singur exemplu. Într-un pasaj din P. Boulag VI, rt. 5-6, există un descân- 
tec pentru îndepărtarea tuturor bolilor provocate de inamici atât unui om oa- 
recare cât şi lui „Horus, cel care se află în interiorul Khemmis-ului, şoimul 


: . — « 54 
< din > cuibul sáu* 


. Motivul era atát de ráspándit in mentalitatea egipteaná 
anticä, incát anumite persoane importante ale societátii, cum ar fi Ankh- 
nesneferibre, fiica lui Psammetik II, au inclus printre textele protectoare ale 
sarcofagelor proprii şi următoarea propoziţie: ,, Ea (= prințesa decedată) este 
Horus din Khemmis, ea s-a ascuns de oameni, zei, spirite şi morți“ SC? 

b). În descántecul [ 39 ] din P. Leiden I. 348, vs. 3. 5 textul este mult 
mai explicit: ,, Focul i-a cuprins corpul ( = lui Horus), dar el (= Horus) nu-l 
cunoştea si nici el (=focul) nu-l stia ! *. * Expresia ,,vice- versa“ redá com- 
plementaritatea unei situații date. 

c). Tatăl lui Horus era zeul Osiris, cel omorât şi transat de către 
Seth. Dacă Osiris era „deja alături < de > Hapi si Imseti“ înseamnă cá a tre- 
cut în lumea celor decedati. În conformitate cu mitologia egipteană, copiii 
lui Horus erau divinități protectoare, atât ale lui Osiris, cât şi ale celor mort 


în general. Într-un pasaj din Cartea Morților, capitolul 137 A citim: ,, O, co- 


piii lui Horus - Imseti, Hapi, Duamutef şi Qebehsenuf - exercitati-vá protec- 
tia asupra tatálui vostru Osiris, cel care se aflá in fruntea celor din West“ (— 
regatul morţilor)”. Ei au jucat un rol însemnat în procesul de imbálsámare. 
Imseti era redat cu cap uman, protejând ficatul, în timp ce Hapi avea cap de 
babuin, apărând plămânii; Duamutef avea înfăţişarea unui şacal , având sar- 
cina de a proteja stomacul, iar Qebehsenuf, cel cu cap de şoim, asigura pro- 
tectia intestinelor *. 

d). Textul se referă la calitatea de tesätoare a zeiţei Isis pentru morti, 
pentru cei aflaţi în viaţă şi pentru zei °. Într-un fragment din P. Boulaq II, 
8.1- 2 se remarcă această abilitate în cazul morților, astfel: „Isis a tors giul- 
giurile tale, Nephtys a ţesut fâşiile tale de pânză, iar Hedjhotep a împletit fi- 


rele stofelor tale“ % 


. Alături de cele două zeițe cunoscute, apare şi divinitatea 
împletiturii Hedjhotep “^. Probabil, tesátoria exista în oraşul Sais, unde cele 
două zeițe preparau bandajele necesare mumificării lui Osiris ©. 

e). Nephtys, sora zeiţei Isis şi ajutorul ei permanent în Mitul lui Osiris, 
a îndeplinit aceleaşi calități (v. nota precedentă). 

f). Preocupată de procesul împletirii, Isis pare absentă faţă de tot ceea 
ce se întâmplă în jurul ei *. 

g). şi k). Textele medicale au scos în evidenţă efectul laptelui, consi- 
derat a fi un remediu important pentru vindecarea anumitor boli şi injurii. 
Laptele era conceput ca un lichid de esenţă divină, capabil să confere puteri 
curative ^'. În textele religioase transferul puterii divine se făcea prin inter- 
mediul laptelui, tânărul faraon fiind alăptat de o serie de divinități, cum ar fi 
Hathor sau Hesat %. Desigur, nici zeiţa Isis nu era lipsită de asemenea cali- 
táti ^. În toreuticá, ipostaza zeiţei Isis care îşi alăpta fiul Horus era foarte 
răspândită, în special în epocile târzii ale istoriei faraonice, ulterior dând 


naştere imaginii Mariei lactans “. În textele mitologice laptele vindeca 


ochiul lui Horus mutilat de către Seth 9. „Femeia care a dat nastere unui bá- 
iat" era zeita Isis. Culoarea albä a laptelui sugereazá puritatea, aga cum reie- 
se dintr-un text istoric: ,,... casa zeului (= templul) a fost tencuită (în alb) 
asemănător laptelui...“ ©. 

h). Efectul compoziţiei descrise nu se cunoaşte. Răşina de acacia era 
una din substanţele cu ajutorul căreia se forma un strat protector şi steriliza- 
tor în jurul corpului mumificat " Cu mult timp în urmă, V. Loret 7! a identi- 
ficat termenul w*h (citeşte: wah) cu Ceratonia siliqua , adică „roşcov“; aces- 
ta este un arbust din familia leguminoaselor, originar din tárile arabe, cu 
fructe lungi, de culoare cafenie-închisă, dulci şi comestibile, fiind în acelaşi 
timp şi o plantă cu efecte medicinale 7. 

i). Citrullus coloquinthus este o plantă cucurbitacee, întâlnită în zone- 
le calde ale Asiei şi regiunii mediteraneene, având un fruct cu o pulpă amară. 
Se foloseşte şi în farmacopeea modernă, fiind un purgativ bine-cunoscut 7. 

j). Actualii traducători ai descântecului au redat termenul 8w (cites- 
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te: sau) prin cuvântul „excremente“. În lexicul limbii egiptene întâlnim 


multe cuvinte omonime, dintre acestea face parte şi cel redat mai sus. In ca- 
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zul in care semograma cuvântului este „pustula“ ~, atunci semnificația aces- 


tuia este într-adevăr „excrement“; când urmează o altă semogramá, cea a 
„plantei“ 76 cuvântul semnifică „coriandrul“ ”. În traducerea oferită de noi 
am preferat cea de-a doua variantă, deoarece compoziția care trebuia fiartă 
era alcătuită din diferite specii de plante ! 

D). Ricinus communis , denumit în egipteană dem (Citeşte: degem 1" 
are frunze palmat- lobate, iar seminţele sale conţin până la 60 % ulei. În P. 
Ebers reţeta | 25 ] oferă următoarea soluţie: sămânţa de ricin trebuie ameste- 


cată şi înghițită cu bere. Efectul este acela că ,,...tot ceea ce este în stomac se 


elimină“ ”. Mult mai importantă este reţeta [251] din acelaşi document: ră- 


dácina plantei fárámatá in apá este un remediu impotriva durerilor de cap si 


ceea ce ar fi relevant în cazul nostru, uleiul ei vindecă boli de piele %. 
4. P. Ebers [ 499 ] 69, 3- 5 


Text: H. Grapow, Die medizinischen Texte in hieroglyphischer Umschre- 


ibung, Berlin, 1958, pp. 373- 374. 


„(69, 3) Altă conjuratie a focului( care a avut loc) pentru prima da- 
tă ^. Fiul tău arde în desert ! Există apă acolo ? Nu există apă acolo ! Apa 
(69, 4) este în gura mea, «Inundatia» este între picioarele mele ^! Am venit 
sá sting focul ! Cuvinte de rostit deasupra (69, 5) laptelui unei femei care a 
dat naştere unui băiat, ( deasupra) gumei si a lânii berbecului *! Să se apli- 


ce pe arsură !“ 


Comentarii: 

a). După P. Ghalioungui "' textul redă un dialog între un mesager si 
zeiţa Isis, ceea ce pare o observaţie justă, dar neconcludentä. Mai de grabă 
magicianul o invocă pe zeița Isis, iar acest apel la personaje mitice are meni- 
rea de a spori eficacitatea acțiunii sale. Interpretarea primei fraze comportă 
anumite dificultăți. Nu se poate stabili cu certitudine dacă avem de-a face cu 
efectele unei arsuri oarecare sau cu un tratament folosit împotriva muşcătu- 
rii unor şerpi. P. Ebers [ 482 ] 67, 17- 22% prezintă remedii împotriva arsu- 
rilor. Actul în sine se desfăşoară pe durata a cinci zile, specificându-se pen- 
tru fiecare în parte un anumit remediu care ar avea eficacitate. Sursa mentio- 
nată recomandă în cazul unei arsuri folosirea în prima zi a mâlului drept 


medicatie, care ar putea atenua durerea, eliminând temporar senzația de ar- 


sură. Pentru zilele următoare tratamentul propus nu pare a fi întotdeauna in- 
dicat; astfel, pentru ziua a doua se spune că trebuie aplicate pe arsură excre- 
mente de vacă, care însă pot infecta rana ®. În cazul muscáturii unor şerpi, 
durata tratamentului era de la 1 la 14 zile, în funcţie de şarpele care a provo- 
cat vátámarea şi desigur efectele acesteia. Există remedii, total diferite faţă 
de textul analizat aici, care pot dura o singură zi **. 

b). Initial am fi tentaţi să echivalám „inundația existentă între coapse“ 
cu urina, deci un alt lichid care ar stinge focul. Însă, dacă avem în vedere 
modalitățile de folosire ale urinei ca remediu în farmacopeea egipteană anti- 
că, vom observa că propusa asociere este inexistentă. Mult mai logice ni se 
par prezumtiile lui R. K. Ritner *: probabil egiptenii antici au „identificat“, 
sau mai de grabă au confundat gura cu vulva, ambele eliminând secretii li- 
chide. 

C). Sensul indicatiilor oferite de magician ne scapă. Oricum, este vor- 
ba de laptele vindecător al zeiţei Isis. Cel de-al doilea cuvânt este prob- 
lematic. Este foarte posibil să avem o scriere defectivă pentru substantivul 
kmyt (citeşte: kemit) ,, gumă“ TT. Aceasta din urmă este un termen generic 
pentru substanța în cauză, referindu-se atât la gumele răşinoase, cât şi la 
răşiniele uleioase *. 

Prin intermediul prezentului studiu, fără a epuiza toate variantele tex- 
tuale cunoscute (unele dintre ele aproape similare cu cele analizate mai sus, 
altele scurte şi fragmentare; evident nu au fost incluse „reţetele“ împotriva 
arsurilor), am încercat să prezentăm punctul nostru de vedere în legătură cu 
modalitatea de analiză a două tipuri de texte magice egiptene antice, sperând 
ele vor constutui un instrument util de lucru studenților interesați de studiul 


civilizației Egiptului faraonic. 


Ín urma analizei textelor de mai sus reiese faptul cá magicianul egip- 
tean antic trebuia sá fie un bun cunoscátor al religiei, necesita cunostinte 
practice in domeniul vindecärii unor afectiuni, iar in momentul în care era 
depăşit de elemente rationale trebuia să fie pregătit să apeleze şi la incanta- 
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V. 


ANUMITE DESCÂNTECE ALE STATUII LUI DJED-HOR, MAGICIANUL 


Statuile magice reprezintă o categorie aparte de obiecte confecţionate de către 
egiptenii antici. Acestea sunt prevăzute cu inscriptii(dar si cu imagini, câteodată 
greu de explicat!) care contin variante dintr-un corpus de incantatii, având un 
caracter profilactic, împotriva muşcăturilor si intepáturilor serpilor, scorpionilor, dar 
şi a altor animale malefice ?. 

Descântece de acest gen apar pentru prima dată în timpul Imperiului aşa cum 
atestă un grup statuar ce reprezintă si figura lui Ramses al III-lea °. În timpul celei 
de-a Treia Perioade Intermediare, în special sub dinastiile libiene, preoții egipteni 
codifică descântecele cunoscute până de atunci, rezultatul fiind apariția unui nou tip 
de obiecte, numite cippi ale lui Horus ^. La începutul dinastiei a XXVI-a, pe „Do- 
meniul“ zeiței Mut de la Karnak a fost ridicată o capelă ai cărei pereți au fost înscrişi 
cu texte magice protectoare j^ 

După un interval de timp destul de mare, adică din secolul IV î. Hr., cippi ale 
lui Horus si statuile inscrise cu descántece magice au devenit din ce in ce mai frec- 
vente. Primele, in general de dimensiuni mai reduse, au fost utilizate ca amulete, in 
timp ce statuile(dar şi cippi de dimensiuni mari)au fost ridicate în locuri publice 
fiind erau accesibile tuturor persoanelor care solicitau sprijinul misterioasei forte 
care rezidă în inscripţii D. Se pare că aceste obiecte aveau menirea să acorde sprijin 
atât pentru cei vii, cât şi pentru cei decedați. Statuile magice şi stelele lui Horus 
aparțin domeniului magiei curative. Deşi la începutul existenţei lor erau două obiec- 
te separate, ulterior ele se asociază, formând un grup statuar aparte. 

Acestui grup aparţine şi renumita statuie a lui Djed-Hor, Magicianul, des- 


coperită în septembrie 1918 la Tell Athrib, aflată actualmente la Muzeul Egiptean 


din Cairo(JdE 46341). Obiectul a fost executat din granit negru si este compus din 
douá párti: statuia propriu-zisá si soclul. 

Djed-Hor se află într-o poziţie şezândă şi în conformitate cu regulile de ins- 
criptionare ale statuilor magice-vindecátoare, întregul corp al statuii, mai puţin fata, 
sunt gravate cu texte magico-religioase. Peruca este şi ea una tipică, denumită în 
lite-ratura de specialitate „ă double bourse“. Trebuie remarcată o particularitate a 
acestor peruci şi anume: în cazul în care statuile sunt de dimensiuni reduse pe ele 
apar reprezentări magico-religioase `. iar când sunt de dimensiuni mari perucile 
poartă texte şi nu imagini ale diferitelor divinități şi genu. 

Din punctul de vedere al informaţiilor referitoare la personalitatea lui Djed- 
Hor relevante sunt textele care sunt gravate pe soclul statuii. De altfel, personajul în 
discuţie poseda cel puţin trei obiecte ale căror inscripţii oferă date interesante pri- 
vind functiile deținute, semnificativ din punctul nostru de vedere fiind o frază de pe 
Soclul OI 10589, F 3-6: „..cel care a îndeplinit ritualuri în beneficiul celor din oraşul 
său cu scopul de a-i salva de veninul fiecărui vipere, mascul şi femelă, şi al fiecărei 
specii de şarpe; cel care asigură hrană pentru cei din necropolă cu scopul de a-i 
menține în viaţă pe cei care au decedat şi a-i salva de veninul tuturor şerpilor care 
muşcă...“ 5 Pe bună dreptate, E. J. Sherman afirma: ,,Djedhor's position as a healer 
is that which divides him from ordinary men and this epithet stands out among his 
titles and traditional claims as something unique. He accomplished his cures by 
performing rituals during his life, and later passed on his magical powers by ins- 
cribing the spells he knew on statue JE 46341“ °. 

Ín privinta textului inscris pe statuia de la Cairo(JdE 46341), am pástrat divi- 
ziunile si subtitlurile folosite de Jelínková-Reymond !, deoarece sunt mai logice 
decát prezentarea fiecárui descántec in parte, asa cum de obicei se prezintá in lucrá- 
rile mai noi de traduceri ale textelor magico-religioase. Privind în ansamblu aceste 
texte, fără a le diviza, vom avea o imagine coerentă asupra conținutului lor. Scopul 
studiului este acea de a oferi, pentru prima dată in literatura românească de speci- 


alitate, traduceri corecte si mai ales explicatii din punct de vedere conceptual. Ín 


acelasi timp, atragem atentia asupra faptului cá notele nu sunt exhaustive, ci mai ales 


orientative si de strictá necesitate. 


$. 1 TEXTUL MAGIC, rândurile 1-11. Titulatura lui Djed-Hor, Magicianul 


„(r.1) Venerat pe lângă Osiris, stăpânul lat-Mat-lui si al zeilor din (r.2) necropolă, 
gardian şef al porţilor lui Horus-Khenty-Khety, (r.3) zeul cel mare al nomei ath- 
ribite, gardian şef (r.4) al şoimului cu toate bunurile (r.5) lui, (r.6) împreună cu 
(r.7) toate ofrandele (r.S) <primite> de tot pámántul, scrib al (r.9) [actelor] 
trezoreriei soimului, (r.10) cel care îndeplineşte nevoile soimilor vii «care rezidă 


pe acest pământ> , (r.11) Djed-Hor, Magicianul născut de Ta-Sherit-en-ta-Ihet “. 


Inscriptia este gravatá, prin intermediul unor rânduri verticale, pe partea 
superioará a robei. 

Statuia vindecätoare a fost ridicatá in onoarea lui Djed-Hor, Magicianul, cel 
care şi-a dobândit calitatea de „venerat“, în egipteana veche imakhu, cuvânt care 
poate fi tradus mai exact prin „preafericitul“ sau „cel care este coplesit de onoru- 
ri^. Substantivul abstract se poate raporta la o anumită categorie socială ataşată 
unei zeități sau unui faraon, ori stăpân, ca atare exprimă o poziție particulară în ie- 
rarhia religioasă sau socială. La origine, termenul desemna servitorul regelui"? . Din 
păcate nu se cunosc circumstanţele în care cineva devenea un „venerat“ al zeului; 
poate acesta reprezenta favoarea acordată de cler celor care slujeau anumite divi- 
nitáti. În orice caz, un imakhu era posesorul unui mormânt, beneficia de ofrande şi 
se bucura de o viaţă veşnică ”. 

Referindu-ne la Djed-Hor, Magicianul, în conformitate cu textul de mai sus, 


trebuie scos în evidență legătura acestuia cu zeul Osiris. Din Regatul Mijlociu fie- 


care oraş tindea să recunoască existența unui Osiris local. In propoziția „venerat pe 


lângă Osiris..."(r.1) divinitatea pe care trebuie să o avem în vedere este Osiris- 
Khenty-Khety, acesta din urmá fiind forma osiriacá a zeului principal din Athribis. 

Khenty-Khety este prin excelentá divinitatea regiunii. Primele documente scot 
in evidentá aspectul lui de crocodil de temut, ipostazá in care proteja relicva ora- 
sului. Începând cu Regatul Mijlociu La asimilat pe Kem-wer, taurul heraldic al 
nomei athribite. Ținând cont de textul nostru, mult mai importantă este transforma- 
rea zeitátii in soim TT. După cum a subliniat Jelínková-Reymond P, pasajul de faţă 
este singura mentiune despre existenta cultului osiriac in sanctuarul soimilor divi- 
nizati. 

Iat-Mat-ul poate fi considerat sanctuarul principal al locului de cult al soimilor 
din Athribis si reprezintá, cu anexele sale, o incintä independentá a templului prin- 
cipal al zeului Horus-Khenty-Khety'€. P. Vernus" l-a identificat cu templul şi necro- 
pola soimilor sacri şi a atras atenţia asupra faptului cá tradiţia a văzut în zeul Horus 
o manifestare a lui Osiris şi vice-versa, de unde a conchis că locul de mumificare ai 
şoimilor sacri putea fi interpretat ca un osireion local. Etimologia toponimului n-a 
fost încă stabilită cu certitudine, totuşi primul element nu prezintă dificultăți. Prin 
urmare, iat semnifica ori „movilă, kóm, tell“5, ori în opinia lui R.O. Faulkner 
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„domeniu (sacru)“ 


. Cel de-al doilea, mat, in varianta maret, pe baza investiga- 
tiilor lui E . Chassinat^" , ar putea semnifica un loc de odihnă al păsării sacre. Por- 
nind de la aceastá constatare, Jelínková-Reymond ea reținut conotatia de „incintă 
sacră de odihnă“ a şoimului. 

Prin „zei“ înțelegem soimii sacrii din Athribis, care au beneficiat de o ne- 
cropolă situată la nord de aşezare. Acolo au fost descoperite şi trei morminte: unul 
aparținând reginei Ta-Khut, soția lui Psammmetik al II-lea, un altul construit din 
blocuri de calcar, posedând printre altele şi un sarcofag al unei persoane numite Ta- 
di-Bastet şi sepultura lui Payef-Tjau-Amon, datând din intervalul dinastiilor XXIX- 
XXX”. 

Funcţia principală al lui Djed-Hor, Magicianul era cea de „gardian şef al 


porților“. Pe baza mărturiilor oferite de porțiunea biografică a statuii aceasta era o 


titulatură purtată de personalul administrativ al templului, cu următoarele atributiuni: 
participarea la mumificarea şoimilor sacri, supravegherea bunurilor provenite din te- 
renurile posedate de templu, supravegherea producţiei de bere, a livrărilor de vin şi 
cereale, a lucrărilor templului şi a muncilor agricole. Prin urmare, avea un rang ad- 
ministrativ relativ înalt”. Deşi în text urmează, prin intermediul genitivului indirect, 
numele zeului, acesta nu reflectă decât ataşamentul funcţionarului în discuţie la 
serviciul de cult al divinității. 

În cazul de faţă este vorba de Horus-Khenty-Khety. Trebuie menţionat faptul 
că asocierea lui Khenty-Khety cu Athribis-ul s-a produs după Regatul Vechi, iar 
legătura cu Horus era evidentă începând cu Regatul Mijlociu. Totuşi, noua denumire 
a zeitátii, Horus-Khenty-Khety, este documentată din prima jumătate a dinastiei a 
XVIII-a. Funcţiile lui erau multiple: a fost perceput ca demiurg solar(probabil exista 
un mit cosmogonic propriu Athribis-lui, care-i atribuia crearea lumii), soare matinal 
si nocturn, era prezent şi în barca solară, fiind un zeu de temut, precum şi garant şi 
model al regalității”. 

Paragraful unu conservă un epitet banal al lui Horus-Khenty-Khety: „zeul cel 
mare al nomei athribite“. La origine netjer aa(,,zeul cel mare“) desemna atât regele 
în aspectele sale de Horus cel viu (=divinitatea pe pământ), cât şi pe Osiris(=faraon 
decedat), iar de la începutul dinastiei a V-a fiind aplicat si lui Re (zeul solar)”. 
Noma era o unitate administrativă a Egiptului antic”. Athribis-ul reprezenta noma a 
10-a a Egiptului de Jos. În text apare termenul egiptean Kem-wer(,,Negrul cel Ma- 
re“, cu referinţă la emblema regiunii: un taur), care desemna atât noma propriu-zisă, 
cât şi capitala ei. Pentru a reda aceleaşi concepte, de la mijlocul dinastiei a XVIII-a 
se generalizează denumirea de „Cetatea părții de mijloc“(Hut-heri-ibet), care re- 
prezenta o aluzie mitică, adică partea de mijloc a relicvei osiriene a epocii. Ulterior 
se iveşte conceptul de Hut-ta-heri-ibet, în care ta este articolul feminin înaintea 
substantivului „partea de mijloc“(heri-ibet). Documentele demotice reinterpretează 


toponimul: „Cetatea pământului de mijloc“(Hut-ta-heri-ibet), adică ta avea deja 


acceptia de „pământ“. Forma tradusă, Athribis, provine din greacă, fiind păstrată şi 
de limba coptă”. 

O altă titulatură a lui Djed-Hor, Magicianul era şi cea de „gardian şef al şoi- 
mului“ cu principala îndatorire de a supraveghea serviciul de prezentare a ofran- 
delor pentru cultul şoimilor. Informaţii în legătură cu venerarea acestor păsări avem 
si de la autorii antici %. De altfel, atenţia specială acordată păsărilor sacre reiese şi 
din pasajul: „cel care are grijă de şoimii vii“(r. 10), iar „trezoreria“ (per-hedj) era 
echivalentul biroului de administrare a activităţilor economice ale şoimeriei (r. 9- 
10). 


Până nu de mult, epitetul purtat de Djed-Hor a fost tradus prin „Salvatorul“”, 


în urma derivării cuvântului $ed (în egipteană $d) din verbul omonim „a salva“. 
Noile investigații au scos în evidenţă faptul că Sed „a vrăji“ reprezintă o nuanță 
specială a unui cuvânt având semnificația de bază „a recita“. Termenul are o folo- 
sintá dublă: specifică discursul divin (atât în context magic, cât şi ritual), dar este şi 
o titulatură/un epitet cu înțelesul de „Recitatorul/Vrăjitorul“. Ținând cont de moda- 
litatea de utilizare a statuilor vindecătoare (v. mai sus) „salvarea“ este garantată de 
apa curativă şi nu de o divinitate sau de o persoană. Acestea din urmă posedă într- 
adevăr puteri curative, dar ele derivă din priceperea lor de a recita descântece ma- 
gice, pentru a blestema şi ca atare a respinge veninul scorpionilor şi al şerpilor. O 
dovadă în acest sens este şi un pasaj din Papirusul Magic Harris, [15], 8.1: „...să se 


recite deasupra apei. Sunt Horus, Recitatorul““! 


. Meritul de a interpreta ca atare cu- 
vântul discutat şi a identifica zeitatea cu „Horus, Vrăjitorul“ îi revine lui R. K. 
Ritner” . Într-una din ultimele sinteze despre magie, Y. Koenig 55 rămâne pe lângă 
interpretarea tradițională, dar subliniază că Sed poate avea şi semnificațiile de „a 
recita“ sau „a conjura“. Concluzia lui este interesantă: „Avem în faţa noastră un joc 
de cuvinte al acestui radical, procedeu des uzitat de egipteni, care păstrează această 
polisemie adaptánd-o la contextul dat ? “ ^ 

Filiatia oferită de text este parțială, fiind redat numai numele mamei, care 
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înseamnă: „Fiica vacii-1ihet^^". 


Paragraful 2 al textului magic a fost analizat într-un alt studiu *. 


$.3 TEXTUL MAGIC, rândurile 35-48. Invocarea zeului Re 


„(r. 35) O, putere magică a (zeului)Re! (r. 36) Cel obosit a fost creat la marginea(r. 
38) cerului! Să ajungă(r. 39) la mine,(r. 40) să ajungă spre mine puterea magică a 
(zeului)(r. 41) Re! O, acest prag(r. 42) pe care picioarele mele l-au respins, pe care 
să le îndepărteze(r. 43) degetele mele! Veninul lui Re este în (r. 44) tot corpul tău. 
Vărsaţi-vă pe pământ! (r .45) (La fel), acest venin al tuturor serpilor masculi, (r. 46) 
al tuturor şerpilor femele, care se află în toate membrele(r. 47) <acestui> om care 


suferä!(r. 48) Re este cel care recită acest <descântec> !“ 


Textul este gravat în zona superioară a soclului, înaintea picioarelor lui Djed- 
Hor. În privința unei traduceri exacte am întâmpinat din nou dificultăţi, motiv pentru 
care n-am marcat prezența rândului 37. Redarea fidelă a propoziției ar fi rezultat o 
transpunere inadecvată, care s-ar fi datorat topicii diferite a limbii egiptene: verb + 
subiect (exprimat printr-un substantiv) + locutiune adverbială. 

Descântecul este o invocatie la adresa zeului solar Re, cu scopul de a înde- 
părta veninul tuturor şerpilor. Expresia: „Să ajungă la mine...“ semnifică transfor- 
marea divinitátii(-victimá) în salvator. Odată prin comanda: ,,Värsati-vä pe pă- 


D 


mánt!...", zeul este vindecat şi ca atare poate cura persoana muscatä de şarpe. Cum a 
presupus foarte corect Jelínková-Reymond *, invocatia face parte dintr-un descân- 
tec, care la origine era mai lung şi avea ca prototip un imn solar”. Există câteva 
indicii in acest sens: a). „Cel obosit a fost creat la marginea cerului !“; oboseala 
semnificând aici o dezordine, care anticipa ruperea echilibrului naturii. Un magician 
avea această capacitate: ,,... Voi cauza inundarea pământului şi apoi sudul va repre- 
zenta nordul, iar pământul se va întoarce!“ 3: b). „...marginea cerului!“, extremitatea 


fiind redată prin cuvintele: „buzele cerului“(sepet pet), vezi Descántecul 255 din 


Textele Sarcofagelor: „Mă inalt ca Horus cel care renaşte ca unul (de) aur la margi- 
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nile orizontului“ "cl, glosa benenet ` este in strânsă legătură cu weben „a se 


înălța“, prima fund pragul orizontului, de unde Re porneşte în călătoria lui zilnică pe 
bolta cerească. 

Cele două noţiuni de bază ale magiei faraonice sunt: heqa(,magie“) si 
akhu(,,putere magică“), deseori folosite paralel, fiind în conexiune şi cu actul crea- 
iei. „Puterea magică“ este o noțiune abstractă. „Exprimând conceptul de ‘efica- 
citate”, akh este un atribut al discursului magic; ca substantiv, akhu înglobează acel 
atribut ca un sinonim pentru termenul de bază heqa. Calitatea 'eficacitátii' este 
astfel fundamentală pentru magie... 

Akhu, „Cel Luminat“, este şi numele unui geniu din Horbeit, fiind echivalent 
cu unul din cele 12 nume secrete ale zeului solar Re-Harakhti; el parcurgea cerul în 
fiecare zi şi simboliza capacitatea de strălucire a Soarelui şi căldura emanată de 
acesta. Din punctul de vedere al gândirii „magice“, căldura arzătoate poate repre- 
zenta o modalitate de luptă împotriva lui Seth, inamicul soarelui”. 

O ultimă observaţie în legătură cu descântecul analizat, A. Klasens ^, luând in 
considerare numai o parte a ultimelor propoziţii, oferă o traducere eronată: „Când 


Ire 


veninul lui Re se ridică, vino pe pământ 


$.4 TEXTUL MAGIC, rândurile 49-72. AI doilea descántec având ca temá Legen- 
da lui Re. Conjurarea veninului tuturor reptilelor. 


»(r.49)Bratul(stápánului)(r.50) milioanelor (r.51-52) de ani, (r.53) Mâna lui 
Re.(r.54) Flacăra (se îndreaptă) spre refugiu. Să fiti în viaţă, O, zei! (r.55) Cine a- 
pără casa ta, «casa? Uraeusului de aur, (r.56) refugiul tău de turcoază frumoasă ? 
Veninul lui(r.57) Re si al acestui om «care suferă> se află în corpul lui. Värsati-va 
pe pământ! (r.58). Alt descântec. Această unghie (r.59) al lui Atum!(r.60) Uraeusul, 
emanatia lui Re ! Am adus(r. 61) bandaje împotriva lor. V-am usurat cu (ajutorul) 
vântului de nord! Khnum a fost trimis «la ordinul lui Atum!> Vino şi conjură (r.62) 


înțepătura acestui om care suferă ! Alt descántec. (r. 63) Să pieri, şarpe Sedjehu! Să 


pieri, <sarpe> mascul! Să pieri ,<sarpe> mascul ! Să pieri, să pieri, şarpe Sedjehu! 
Harponul este în oasele (r.64) lui ! Înconjoară templul! Înconjoară altarul cel mare! 
Aruncă flacăra ! lată, ea se va stinge! Alt descántec. Cel mare a fost intepat de 
scorpion | (r.65) Veninul său este împotriva fetii lui! Alt descântec. Capul lui Horus 
trebuie să fie readus pentru el! Oasele lui Osiris trebuiesc repuse la locul lor pentru 
el! L-ai mâncat pe cel care l-a devorat pe creatorul apei şi pâinii lui în Letopolis? 
(r.66) Şarpele Ab a fost muscat de sarpele Aa! Vino, distruge ceea ce ai făcut tu 
însuţi! Veninul şarpelui Senit se va răcori! (La fel se va întâmpla şi cu veninul) 
sarpelui Maa, (veninul) şarpelui (r.67) Qeref ! Alt descântec. M-am uitat spre cer şi 
l-am văzut pe Re. El este acela care te va salva! M-am uitat spre pământ şi l-am 
văzut pe Geb(r.68). El este acela care te va salva! 0, Re, cel care esti în frunte, vino, 
fii salvatorul după ce ai văzut la ceea ce m-am uitat! M-ai apropiat de tine cu scopul 
de a mă intepa !(r.69) Astfel as fi devenit bolnav. Cazi! leşi! Lasă ca veninul să ardă 
în tot corpul acestui om care suferă! Alt descántec...(r.70)... Să oferiţi posibilitatea 
să trăiască acest om care suferă de veninul tuturor şerpilor masculi şi femele, a 
tuturor reptilelor şi scorpionilor. El va fi teafăr şi prosper «ca? (r.71) Horus. Alt 
descântec. O, Re, Geb, Nut, Osiris, Horus! Însänätositi inima acestui om care 
suferă! Să oferiţi posibilitatea să trăiască, cum s-a procedat (r.72) cu inima lui Re 
când a fost atacat de Nehaher. Respingeti veninul care este în corpul lui, cum s-a 


respins veninul lui Apophis, care a fost în corpul marelui zeu! Re este protecţia ta !“ 


„Stăpânul milioanelor de ani“ este zeul solar Re. Într-o carte a protecţiei (P. 


BM 10689, vs.B 12, 1) se afirmă: „O, stăpân al milioanelor, al cărui nume nu este 
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cunoscut!“ ^. Divinitatea este denumită şi „stăpân al milioanelor, fără echivalent 
: 46 E ^ : = = 

propriu“ `. Imnul prescurtat din Epoca Amarna îl caracterizează după cum urmea- 

ză: 


„Tu ai creat cerul solitar, astfel ca să te poti înălța spre el, 
Să vezi tot ceea ce ai creat, tu, cel care eşti unicul. 


Dar milioane de vieți sunt în tine, ca tu să le oferi viaţă. 


Suflul vieţii spre nara lor este lumina razelor tale“. ^" 


Templul din Hibis a conservat o descriere semnificativă a zeului: ,,...Tu esti Re, 


48 : 
“= Reiese clar 


unicul, cel care s-a autocreat ca (unul care posedá) milioane de forme 
că divinitatea creând Lumea s-a autotransformat în totalitatea forțelor divine şi că 
toţi zeii sunt cuprinși într-unul. În această ipostază, J.Assmann îl echivalează cu 
trăsăturile zeiţei Isis. Imnul nr. I al lui Isiodorus o prezintă ca atare: ,,...dar egiptenii 
te cunosc ‘thiuis’ (deoarece ei ştiu) cá tu, fiind una, esti toate celelalte zeițe invocate 
de omenire“ ^. 

Anumite probleme de interpretare, dar şi de traducere oferă propoziţia: „Fla- 
căra (se îndreaptă) spre refugiu“. Elementul cheie al enuntului este cuvântul tepehet. 
Foarte probabil că se referea la o parte oarecare al unui templu, de obicei fiind tra- 
dus prin „terasă“, mai exact una care este în strânsă legătură cu o anumită sărbă- 
toare ?". M. Alliot ?' pleda pentru o identificare cu terasa închisă, adică acoperişul 
templului, evidențiind faptul că în sens ritual se referă la cerul propriu-zis sau cerul 
figura terasa templului. Am preferat o traducere simplă prin „refugiu“ - dar în con- 
text de edificiu religios - care este apărat de Re cu ajutorul focului, al cărui apariţie 
în text indică pericolul în care se află acel loc. 

Din context reiese că este necesară protejarea aşezărilor devine. „Casa“ 
aparține lui Re, ca şi „refugiul“. Jelínková-Reymond ” n-a găsit soluţia pentru tra- 
ducerea frazei interogative, mai precis în cazul cuvintelor tep nebu. Cel din urmă 
este clar un atribut („aurit“), iar primul nu poate fi decât o variantă coruptă pentru 
*t(a)piét ,(sarpele) uraeus“ ?, care are forma clasică tepit”. Fenomenul protecţiei 
nu era neobisnuit pentru egiptenii antici. În P. BM 10688, vs. 1, 1-1, 7, magicianul 
(= persoana care trebuie protejată ) pronunţă vrăji asupra diferitelor părți ale propriei 
locuinţe: „fereastră“, „crăpătura în perete“, „zăvor“, „gaură“, „loc ascuns“, „canatul 
uşii“, „scaun“, „cameră“ şi „pat“ 5 iar fiecare dintre acestea sunt asociate cu o divi- 
nitate (ex.: „gaură “= „el este Nehebkau“/= zeul-sarpe/). 

Multă vreme cuvântul mefekat a fost tradus prin malachită *. Semnificaţia 


exactă este însă „turcoază“, o piatră semipretioasá de culoare verde, dar există şi o 


varietate spre albastru. Egiptenii au considerat turcoaza de buná catitate(v. cuvântul 


ce a 
1 


nefer „bun“ în text) pe cea verde, importată mai ales din Sinai. Numele a fost câ- 
teodată înlocuit cu o metaforă („piatra sărbătorii“, „minereul verde din Bakhu“) mai 
ales în textele de ofrandă din Epoca Imperiului. Turcoaza a fost asociată cu diferite 
forme ale luminii (v. în special cea zodiacală), cu naşterea (prin urmare cu zeiţa 
Hathor) etc. ?'. 

,Brat"-ul(meh), „mâna“(djeret) si „unghia“(anet) sunt folosite ca sinonime 
in textul statuii lui Djed-Hor, iar Re si Atum sunt ipostaze ale zeului-Soare. 

Problematica uraeusului meritá mai multá atentie. Fiul lui Asklepiades, in 
Alexandria secolului V d. Hr., Horapollon, un autohton elenizat, a conceput o lucra- 
re despre scrierea egipteana anticá intitulatä Hieroglyphica. În prima carte, glosa 1, 
afirma: „Când egiptenii doreau să simbolizeze Eternitatea, ei au desenat Soarele şi 
Luna, deoarece ele sunt elemente eterne. Când au intenționat să reprezinte Eterni- 
tatea diferit, ei au desenat un şarpe având coada încolăcită sub restul corpului. Aces- 
ta este numit de egipteni Ouraion, dar de greci Basilisk. L-au executat din aur şi l-au 
fixat pe [capul]zeilor. [EI simboliza Eternitatea] deoarece, dintre cele trei specii de 
şerpi, numai acesta este nemuritor, ceilalți fiind muritori. Lovind peste orice alt ani- 
mal, chiar fără să-i muşte, victima lui moare. Din aceste motive, se pare că are puteri 
asupra vieţii si a morţii, ei l-au plasat pe capul zeilor“ *. Lăsând la o parte ches- 
tiunile de ordin scriptic, în sfera ideatică, filosofică, aceste afirmaţii sunt pline de 
invätäminte. Explică numele şarpelui în discuție; 3v ®48.. 62H înseamnă 
„prințişor“, fiind un diminutiv de la „rege“( 3v448,BH ) ?. Termenul z&AV p=H 
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a fost preluat din coptă, având semnificația de „rege“ 


. Forma greacă ouraios a 
dat latina uraeus, care este şi actualmente în folosință. Numele egiptean este Iaret 
„Cea care se înal-tä“, adică fiind gata de atac. Divinitatea are aspectul unei cobre 
încolăcite, iar în afară de semnul vieţii nu posedă nici un atribut. Nu are părinți, 
deoarece a fost con-siderată o emanatie directă a energiei solare, o creatură a zeului 


Re, prin intermediul razelor sale. Din aceste motive poartă şi epitetul „fiica lui Re“. 


Are o forță devas-tatoare, fund un aliat al lui Re în lupta lui contra animalelor 


malefice; este in acelasi timp si ochiul lui Re si al lui Horus, deoarece le protejeazá 
fruntea, motiv pentru care a fost echivalatá cu Soarele si Luna. La această forţă 
distrugătoare se referă şi textul analizat de noi. Fiind ataşată de Re, este explicabilă 
prezenţa ei în propoziţia: „Cine apără casa ta, «casa» Uraeusului de aur...?* (r. 55), 
iar nebu(,,de aur“) sim-bolizând razele solare. Datorită capacităților ei, îndeplineşte 
acelaşi rol ca si „Cea Puternică“(v. $. 2). 

Magicianul a adus bandaje speciale? contra veninului; este interesant de 
remarcat faptul cá în lexicul Tratatului de ophiologie 9 „bandajul“, ,,pansamentul* 
ŞI „compresa“ sunt redate printr-un alt cuvânt(wet). Calmarea durerii este asigurată 
şi prin intermediul brizei vântului de nord. Ca atare, legătura cu zeul Khnum “ a fost 
stabilită, deoarece în imnurile de la Esna este caracterizat ca „cel care emană suflul 
dulce al vântului de nord...“ ?. Originar din Elephantina, în jurul primei cataracte, 
cu infátisári antropo-zoomorfe (om cu cap de berbec, cu patru capete de berbec sau 
crocodil cu cap de berbec) era în esenţă zeul creator, divinitatea aerului, apei, dar şi 
salvator, în această din urmă calitate fiind invocat în mammisi-ul (7casa de naştere 
al zeilor) din Philae “. În Epoca Târzie numele lui era asociat de două mari centre 
de cult: Elephantina şi Esna. În imnurile ultimului templu menţionat fiind echivalat 
cu zeul misterios, cu cel care crează magia, „leul cel mare, stăpânul focului, cel care- 
1 combate pe Apophis“ *". 

Descântecul referitor la şarpele sedjehu este cunoscut încă din Textele Pira- 
midelor ®. Pornind de la o remarcă a lui S. Sauneron ®, conform căreia construcţia 
ka(,,taur^) + numele unui şarpe redă masculul speciei, in traducere am avut în ve- 
dere existenţa unui singur şarpe, cel menţionat! "" În privinţa textului, am avea în fa- 
ta noastră un joc de cuvinte, atât de caracteristic frazeologiei faraonice. Prin aceste 
propoziții exclamative magicianul amenință, iar repetarea lor poate asigura eficaci- 
tatea descântecului. 

Un alt cuvânt problematic este si bia "`". Inamicul, în general, şarpele în sens 
mai restrâns, era strápun cu ajutorul unui harpon de metal ”. Pe lângă documentatii 
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scrise avem şi mărturii iconografice, atât în cazul statuilor vindecâtoare ~, cât si pe 
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7^ În strictă concordanţă cu cele analizate, vom reda propoziţia în 


diferite papiri 
discuţie după cum urmează: „Harponul este în oasele lui!“(r. 63) ^. Sufixul prono- 
minal (,,lui”) se referă la inamic şi nu la pacient cum a crezut editoarea textului. 

„A înconjura“ (r. 64) templul sau altarul însemnă a crea un mijloc prin care 
inamicul să nu poată penetra. 


Ire 


„Aruncă flacăra!“ (r. 64) (wedi sedjet) este o altă ameninţare din partea ma- 
gicianului ^. Cum a remarcat K. Sethe ” este o expresie veche pentru „a aprinde 
focul“; in acea formă a fost folosită şi in Textele Piramidelor 8. 376: „Focul a fost 
aruncat, focul străluceşte; tămâia a fost aruncată pe foc, támaia arde“ TT. Se pare cá 
aceastá modalitate a magicianului de a ameninta era socotitä foarte eficace. În des- 
cântecele împotriva migrenei se afirma: ,|[[Dacá] nu vei asculta cuvintele [mele], voi 
răsturna pământul, voi arunca flacăra printre stăpânii din Heliopolis...“ 7. Sensul cel 
mai apropiat al expresiei este oferit de un pasaj din P. Brooklyn No. 47. 218.84, care 
se referă la următorul episod: zeița Isis părăseşte oraşul Bubastis cu scopul de a se 
deplasa la Dep, la nord de Khemmis, cu scopul de a-l alăpta pe Horus. Seth dă foc 
plantei papirus unde este ascuns tânărul zeu TT. Concluzia lui Meeks este importantă: 
„Acest incendiu...reprezintá o modalitate de a se exprima senzaţia de arsură şi febra 


A N . A e 4 . 81 
provocate tânärului de intepátura animalelor veninoase“ 


. Ca o consecinţă a acestei 
puternice amenințări, flacăra (—veninul reptilelor, al sarpelui) se va stinge! (r. 64). 

„Cel mare“ (r. 64), intepat de scorpion, este de fapt Horus-cel-in- Várstá, dar 
veninul nu are efect asupra lui (r. 65). 

Urmeazá un descántec care relateazá fragmente dintr-un mit foarte complicat 
al serpilor pestriti. Zeul suprem (Atum sau Re) trebuie sá restabileascá ordinea pä- 
mánteaná, dar are de infruntat inamici, care apar sub forma unor serpi. Ín aceastá 
luptä ajutorul vine din partea zeului Horus din Letopolis, cel care va decapita serpii 
si în acelaşi timp înapoiază zeilor si capul lor tăiat ?. Desigur, aceste evenimente 
sunt în strânsă legătură cu marele conflict al mitologiei egiptene, cel dintre Horus şi 


Seth, pentru supremaţia terestră, după uciderea lui Osiris %. Pierderea capului si 


strângerea oaselor sunt motive bine-cunoscute ale mitologiei faraonice: 


„Capul meu trebuie readus pentru mine, oasele mele trebuie unificate pentru 


« 34 În Cartea Mor- 


mine, membrele mele trebuie să fie sănătoase pentru mine ... 
tilor, capitolul 43 se afirmá: ,,Descántec pentru a nu ingádui cuiva sá taie capul lui N 
pentru el in regatul zeilor...Sunt cel-Várstnic...al cárui cap a fost readus, dupá ce i 
s-a tăiat. Osiris nu trebuie să-l ridice de pe el; capul meu nu trebuie îndepărtat de mi- 
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s!* ^. [n cazul inscripției noastre 


ne. Sunt refăcut, reînnoit, renăscut! Sunt Osiri 
singurele elemente neclare sunt legate de numele şerpilor. Nici onomasiologia nu ne 
este de mare folos: unul dintre şerpi poartă numele de „Cel care vede“ E iar altul 
„Cel care se încolăceşte“, însă acestea sunt caracteristici generale ale reptilelor în 
discuţie. „Lupta“ lor poate simboliza anihilarea reciprocă a forțelor malefice, idee 
frecventă în cazul inscriptilor faraonice 5. ele devin inofensive prin „răcorirea“ 
propriului venin, iar pentru a asigura eficacitatea maximă a descântecului, magi- 
cianul foloseşte expresia sep 2, de obicei traductibil prin „de două ori“, dar aici este 
vorba de emfaza afirmațiilor *. 

Deşi banală prin conţinut, următoarea conjurație este un model în privința 
structurii acestor categorii de texte. Având la bază prototipul unei rugăciuni („M-am 
uitat spre cer..^), magicianul invocă Universul, concept exprimat prin relația 
Re(Soare)-Geb(Pământ), pentru a ajutora bolnavul (r. 67-68). Zeul-victimă se trans- 


p? 


formă in zeul-vindecător: „Vino, fii salvatorul...!"(r. 68). Urmează justificarea ape- 


Ire 


lului: „M-ai apropiat de tine ...“, apoi ameninţarea: „Cazi! leşi!“ si în cele din urmă 
soluția găsită pentru vindecare. Aceasta din urmă foloseşte principiul similia simi- 
libus curantur: adică veninul trebuie îndepărtat prin intermediul aceleiaşi „arme“ 
prin care a acţionat asupra celui suferind (r. 69). Chiar şi atunci când anticii au încer- 
cat să vindece în mod rațional muşcătura unei vipere, după tăierea suprafeţei în- 
veninate se aplica un pansament, care, pe lângă altele, cuprindea şi sângele unei 
cobre ®. Din punctul de vedere al eficacitátii, medicina modernă are păreri diver- 
gente. 


Penultimul descântec din această secţiune este obscur; esența lui ne scapă, iar 
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traducerea oferită de Jelínková-Reymond ^ ni se pare fără sens. Ca atare, am prefe- 


rat sá lásám un spatiu gol in cazul r. 70, in care foarte probabil anumite párti ale 
corpului uman au fost identificate cu diferite zeitáti. 

Sugestive sunt relatärile r. 71-72, adicá, afirmatiile legate de ultima vrajá. Ma- 
gicianul invocá o serie de divinitáti, dintre care acum nu dorim sá evidentiem decát 
rolul lui Geb. Etimologia cuvântului nu este sigurá; poate derivá din glosa gebeb, 
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care figurativ redă noțiunea de „pământ“ 


. Face parte din a treia generaţie de zei 
heliopotitani, fiind soțul zeiței Nut(Cerul) şi tatăl a patru divinități: Osiris, Isis, Seth 
şi Nephtys. Reprezenta Pământul şi tot ceea ce aparținea de el, ca atare şi animalele 
care trăiau pe corpul său; de aici şi forţa asupra şerpilor, protejându-l pe Re(Atum) 
în călătoria lui nocturnă. Zeii solicitati aveau menirea de a însănătoşii inima pacien- 
tului. Egiptenii antici au considerat că inima era sediul inteligenței, a vieții organice, 
afective, etc. Un rol important revenea menţinerii în locul lui, ceea ce era o garanție 
a funcționării ei normale. Într-un text funerar tardiv citim: „Să faci pentru mine ca 
inima-ib să fie ferm stabilită pe locul ei, ca inima mea hati să se găsească pe poziția 


ei corectă“ ? 


. De aici putem deduce că egiptenii foloseau doi termeni pentru inimă: 
č WC . 93 x row fas : 

ib (la origine desemna stomacul) şi hati ~. Descâtecul prezintă din nou o aluzie la 
lupta mitică dintre Re si Apophis, deoarece se face referire la Nehaher(,,Cel-cu-fata- 
e : "NE ; , 94 » A ; T TS 
îngrozitoare“), inamicul zeului solar ^. Numele sáu apare în mai multe variante in 
textele faraonice. Pluralul Nehaheru „cel cu infátisári îngrozitoare * este un indiciu 
cá poate avea forme diferite. Această din urmă afirmație este întărită şi de grafule 
Nehahau „cel cu un corp îngrozitor“, precum Nehatep „cel cu un cap îngrozitor“. 


?5 în momentul în care se referă la ultima variantă 


Egiptologul Ramadan El-Sayed 
prezentată de noi, pune următoarea întrebare: „Faut-il voir ici une confusion entre la 
signe de hr et tp de la part du scribe? ou bien, doit-on comprendre Nh3-tp « Celui 
dont la tête est terrifiante » car le hr et le tp expriment le faculté de voir“. Din punct 
de vedere anatomic are perfectă dreptate, într-adevăr her „față“ si tep „cap“ sunt in 
strânsă legătură cu abilitatea de a „vedea“, dar nu credem cá egiptenii antici au mers 
atât de departe. Nici prima parte a enuntului nu este total gresit, dar necesitá anumi- 
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te explicatii. In cazul in care concepem cele douá hieroglife ca semne lingvistice 


vom constata cá, in general, conceptele mentale se referá la una si aceeasi realitate: 
capul uman din fatá si apoi din profil; ceea ce diferá sunt modelele fonice, adicá 
semnificantele: în prima variantă fiind vorba de her, iar în cea de-a doua de tep. În 
textul statuii lui Djed-Hor, Magicianul constatăm prezenţa ambelor grafii: Neha- 
her(r.100) şi Nehatep(r.105), în rest duhul este nominalizat prin termenii generici: 
sebi „inamic“(rândurile 101, 102, 109, 112 şi 113) sau imiu mu „locuitorii ape- 
lor“(rândurile 101 si 102). Calitatea de a fi îngrozitor este indicat şi de semogra- 
mele folosite după nume: crocodili (într-una din variantele: crocodil care priveşte în 
față, care-şi întoarce capul, care are capul străpuns de o săgeată, care are străpuns ca- 
pul şi coada de câte o săgeată) sau şerpi (încolăcit, ori încolăcit având capul străpuns 
de un cuţit, ori încolăcit şi străpuns de trei cutite) ”. 

Borghouts a atras atenţia asupra faptului cá Apophis a fost rar redat în textele 
egiptene sub formă unui crocodil, apoi citează un paragraf al inscriptiilor de la Den- 
dera, conform căreia Nehaher era o divinitate-şarpe *. În conformitate cu aceste afir- 
matii nu putem vorbi de o contradicţie, deoarece mentalitatea faraonică n-a exclus 
adevăruri simultane, numite de H. Frankfort „multiplicity of approaches*. În pa- 
sajele traduse din prezentul text este însă clar că Nehaher se referă la crocodili. Pre- 
zenta reptilei inspiră de multe ori teroarea, cum demonstrează şi capitolul 88 din 
Cartea Morților : „Sunt un crocodil absolvit de teamă, sunt un crocodil care obţine 
<totul> prin furt, sunt marea si puternica fiinţă asemănătoare cu un peşte...“”. 
Înfrângerea, pe plan mitic, al demonului amintit a contribuit la restabilirea ordini 
universale, iar în cazul textului statuii noastre, simbolic, se asigură protecția paci- 
entului (r . 72). 

Dispozitia descántecelor este urmátoarea: r. 49-53 sunt gravate pe bratul 
stáng, r. 54-57 se aflá pe genunchiul stáng, r. 59-62 figureazá pe muchia stelei si pi- 


ciorul personajului, iar r. 63-72 acoperă piciorul si toracele stâng al statuii. 


$. 5 TEXTUL MAGIC, rándurile 73-98. A treia expunere având ca temá Legenda 
lui Re. Conjurarea veninului. 


„(r.73) Flacăra (este) împotriva cerului, (r.74) lumina (focului este) împotriva pă- 
mântului! Lumina (focului este) împotriva pământului (r.75), flacăra (este) îm- 
potriva cerului! Veninul lui Re este în (r.76) corpul lui. Vărsaţi-vă pe pământ ! Să 
pieri, (r. 77) şarpe Es ! Cel care exhală (flacăra) şi-şi face sărbătoarea în sângele 
lui Re «in ziua> în care (r.78) l-a născut mama lui. El se precipită spre tine, <dar> 
formula <magică> va fi împotriva lui. Tu ai pus stăpânire pe coroana albă care 
este pe fruntea (r.79) primului din Vest, cel care ţi-a zis: «Tu vei fi rege veşnic, (la 
fel ca) Horus unit cu eternitatea pentru totdeauna. Veninul lui Re este în (r.80) cor- 
pul lui. Vărsaţi-vă pe pământ! Alt descântec. O, tu cel care eşti în cosciugul lui! Ri- 
dică-te! Cadavrul tău este ascuns in Kheri-Ahat.(r.81) Numele tău este pronunțat în 
Heliopolis şi Rosetau. Tu care ai ieşit din lotus pe colina înaltă, cel care luminează 
cele Două Țări cu ochii lui. Cunosc(r.82) numele tău care este ascuns pentru mu- 
ritori şi misterios pentru Zei. Nu cunosc locul unde ar putea fi. Nu voi spune 
niciodată: «numele tău este rău, învechit şi rău este numele tău, ‘partea capului” 
(r.83) este numele tău, ‘evocând groaza lui adormită” este numele tău> “. Vino, 
salvează acest om suferind, cum te-ai salvat pe tine însuţi de (r.84) patru inamici 
care au venit împotriva ta la nord de Hermopolis, care au venit împotriva ta din 
Hur! 

Alt descántec. Dacă (r.85) veninul avansează către inima acestui om care 
suferă, el avansează împotriva inimii lui Re. Dacă prinzi inima acestui om care 
suferă, prinzi inima sufletelor(r.86) din Heliopolis. Zeul este cel care conjură prin 
vocea lui: <Inima maimutei, sângele berbecului, capul uraeusului!> ". Altă formulă. 
Re este furios. Cel care este în (r.87) Duat ridică-te spre cer! Coboară pe pământ! 
Altă vorbă. Coboară ín Duat! Re este furios, Ptah este furios ! Aceşti zei care sunt 
pe cer, se odihnesc în sarcofagele lor (r.88). Altă formulă. Dacă lacul care este la 
Herakleopolis se separă, Osiris <acolo> va fi înmormântat. Cadavrul lui este în 
Duat-ul Thebei(r.89). Imseti, Hapi, Duamutef Qebeksenuf! Să curgă acest venin, 


care este în toate membrele acestui om care suferă! Vársafi-vd (r.90) pe pământ! Alt 


descántec. O, piticul care protejeazá apa lui! O, apa lui care protejeazá piticul! O, 
apa lui care protejează piticul! O, piticule!(r.91) Apa lui care protejează piticul! 
Bratul maimufei.......... Alt descántec. Ínapoi, retrage-te(r.92) venin ráu! Nu vátáma 
nici un membru al acestui om care suferá! El este acel zeu, stápánul noptii. (r .93) 
Veninul să nu aibă putere asupra lui! El este Cel-Ráu, stăpânul obscuritätii (r.94), 
cel care este în spate, fiind coborât în întuneric. El (r.95) este ora a patra, a patra 
wedjat(r.96), culminarea luminii, adică Renenet este în(r.97) această oră. În ceea ce 


priveşte omul care suferă (r.98), el este Osiris!” 


Textul a fost gravat, prin intermediul unor coloane, pe capul statuii, începând 
de la urechea dreaptă, continuând pe întreaga perucă, terminându-se la auricula stân- 
gă. Din punct de vedere structural diferă de celelalte secțiuni întocmai datorită fap- 
tului că nu se relatează un singur episod. Ca atare, r.73-88 se referă la lupta lui Re 
împotriva lui Apophis, la care s-a adăugat un pasaj referitor la revolta din Her- 
mopolis, apoi. r.88-97 ne oferă informaţii din legenda lui Osiris. Între cele două sec- 
tiuni au fost intercalate anumite texte religioase, scurte şi alese la întâmplare. 
Alegoria este des utilizată ca figură de stil. Scopul final al textului tradus este ace- 
laşi: îndepărtarea tuturor animalelor malefice, mai ales reptile. O altă deosebire esen- 
tialá față de secțiunile redate până acum este prezența atât al lui Re, cât şi al lui 
Osiris în calitate de zei-victime şi în cele din urmă salvatori. 

Primele propoziţii (r.73-75)redau, prin intermediul alegoriei, ideea unei de- 
zordini cosmice în urma muşcării lui Re de către un şarpe. Episodul nu este singular 
în literatura magică egipteană antică. Pe Soclul Behague, f 22-27 citim: „mâncărurile 
au fost oprite, templele au fost blocate atâta vreme cât Horus nu va fi sănătos pentru 
mama lui Isis, până când, asemănător, pacientul nu va fi sănătos. Mizeria care 
provine din această cauză va întoarce perturbarea (ordinii) la locul lor de ieri, până 
când Horus nu va fi sănătos pentru mama lui şi pacientul, asemănător, nu va fi 
sănătos. Va apare demonul întunericului, anotimpurile nu sunt (încă) separate, 


figurile umbrei nu sunt văzute, până când Horus nu va fi sănătos pentru mama iui 


Isis si pânä cánd, asemánátor, pacientul nu va fi sánátos. Izvoarele (inundatiei) sunt 
blocate, recoltele putrezesc, mâncarea este luatá de la omenire, pânä cánd Horus nu 
va fi sănătos pentru mama lui si pacientul, asemănător, nu va fi sănătos...“ 109: 

Lupta dintre Re si inamicul lui s-ar fi dat prin intermediul împroscării reci- 
proce cu flăcări. Aceasta din urmă apare deseori în textele magico-religioase ca un 
mijloc de a distruge inamicul. „...Re are putere asupra ta. O, Apophis! Flacăra lui se 
dezlántuie împotriva ta, ea care are putere asupra ta, răfala lui de foc este eficientă 
faţă de tine şi flacăra lui va cădea asupra tuturor inamicilor lui Re... 1. 

Din punctul de vedere al textului, dezordinea, tulburarea cosmică a fost pro- 
vocată de muşcarea zeului Re de către şarpele Es, care poate fi o cacografie a unei 
porecle a lui Apophis: „Fiul pământului“ 102 „Cel care exhală(flacăra) şi-şi face 
sărbătoarea în sângele lui Re în ziua în care l-a născut mama lui“ (r.77-78) este o 
explicaţie alegorică a faptului că şarpele din naştere reprezenta un pericol pentru di- 
vinitate sau om, iar „a face sărbătoare în sângele” cuiva este o aluzie la efectul veni- 
nului. 

În general expresia djed medu înseamnă „cuvinte de rostit“, însă în textele 
magice redă noțiunea de „formulă «magicá»* 103; ele au fost socotite foarte eficace. 

Preluarea unor pasaje din textele religioase sunt frecvente în descântecele 
magice. Prin intermediul lor, mai ales când sunt invocate anumite divinități sau cel 
puțin apar epitetele acestora, se spera în eficacitatea formulelor în privința îndepăr- 
tării anumitor pericole. Acestor categorii de texte aparțin şi propozițiile: „Tu ai pus 
mâna pe coroana albă care este pe fruntea primului din Vest, cel care ti-a zis: ‘Tu vei 
fi rege veşnic, (la fel) ca Horus unit cu eternitatea pentru totdeauna'*(r.78-79). În 
capitolul 170 din Cartea Morților, care se referă la modalitatea de asamblare al unui 


EE 104 
catafalc, se spune: „Coroana ta albă să rămână pe fruntea ta“ 


„ adică pe creştetul 
lui Osiris. Zeul morţii, al Lumii de Apoi, el este acela care poartă titulaturile de 
„stăpân al Vestului“ sau „Cel care se află în fruntea Vestului“; la origine, aceasta din 
urmă a fost preluată de la un zeu local din Abydos(şacalul) TT". Deci, în prima frază 


al textului trimiterea se face la Osiris. Vestul(Imenet în egipteană) este domeniul 


lui, find considerat, in general, sediul obisnuit al mortilor, care nu reprezenta un loc 
de temut. In multe pasaje apare expresia: „Către Vest, către locul unde există dorinţa 
ta“. Osiris nu este singurul purtător al coroanei albe; Horus apare frecvent în această 


106 : 
" sau: ,...ei au plasat 


ipostază. „El a primit coroana albă de la tatăl lui Osiris 
coroana albă pe capul lui şi l-au aşezat pe tronul tatălui sáu Osiris“ 1%. Pe lângă cea 
roşie, coroana albă era printre primele menționate de texte sau reprezentată de ico- 
nografia diversificată a egiptenilor antici; era coroana Egiptului de Sus, în opoziţie 
cu cea roşie a Egiptului de Jos. Desigur, pentru a simboliza dualitatea monarhiei, su- 
veranii, şi nu numai, le purtau pe ambele. Poseda mai multe denumiri: „cea mare“, 
„cea frumuoasă“, „cea albă frumoasă“, „cea care uneşte“ etc.1% În inscripțiile regale 
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“°°, în sensul receptării de 


apare des afirmaţia: „Ti-am oferit vesnicia de la mine 
cátre faraon al existentei vesnice din partea unui zeu; suveranul primeste aceleasi 
atribute ca si Horus, al cárui incarnare pámánteaná este. 

„Tu cel care esti in cosciugul lui!“(r.80). Sarcofagul (în cadrul exemplului 
nostru fiind redat prin cuvântul djebat) figureazá in foarte multe texte, dintre care 
vom reda unul semnificativ: ,,... ba-ul(sufletul) lui este în cer... sarcofagul în Lumea 
de Apoi, în mijlocul spiritelor“ Se Propozitia(r.80) se referá, desigur prin interme- 
diul alegoriei, la starea fizică a celui muscat de şarpele Es, vietate care se pare că 
fácea parte din categoria cobrelor. Veninul injectat in corp era atát de puternic, incát 
cel vátámat pare neînsuflețit. În P. Brooklyn No.47.218.48 + 85, 5, 27 se afirmă: ,, ... 
dacă încearcă să se ridice, el cade fără forţă“; acesta este un simptom al muscáturii 
unei cobre, indicând paralizia, după părerea medicinii moderne, moartea intervine 
într-un interval de 1-6 ore, în urma unei stări de inconstientà totată ''!. 

Verbul nehesi „a se ridica“ este în strânsă legătură cu ideea renaşterii şi se re- 
feră la Osiris, ca atare, cel suferind se identifică cu această divinitate. „Osiris se tre- 
zeste, zeul slăbit se scoală, zeul are putere în corpul lui“ '?. Împreună cu alte para- 


grafe din Textele Piramidelor 1!” aceste propoziţii sunt cele mai timpurii dovezi 


scrise în privinţa credinţei în viaţa de dincolo de moarte la egiptenii antici . 


Din nou este inserat un enunt dintr-un alt mit. În nici un caz „cadavrul tău“ 
(r.80) nu se referă la Osiris 11%, deoarece trebuie să avem în vedere întregul enunţ: 
„Cadavrul tău este ascuns in Kheri-Ahat*(r.80). Kheri-Ahat era un oraş faraonic, 
actualul Cairo vechi, purtând numele grecesc #V2A86< TT". Strabon relata: ,,...unii 
vin la Babilon, o fortăreață, unde câţiva babilonieni au fost reprimati în revolta lor şi 
apoi, succesiv, au negociat cu regele pentru permisiunea de a construi o aşezare; dar 


actualmente este tabăra uneia din cele trei legiuni care apără Egiptul...“ "II 


n 
Descântecul 550 din Textele Piramidelor se afirmă: „Înapoi, Negrul cel Mare! 
Târăşte-te spre Kheri-Ahat, spre acel loc unde s-au târât ei!“ Ie „Negrul cel Mare” 
este un epitet al zeului Seth în calitatea lui de hipopotam, iar pasajul este o aluzie la 
lupta dintre Horus şi Seth în infernul oraşului, când ei s-au transformat în hipo- 
potami si s-au luptat trei zile şi trei nopţi. Episodul este relatat şi de P. Chester 
Beatty I, 8, 9-8, 12: „Seth i-a spus lui Horus: vino să ne transformăm în doi hipo- 
potami si sá plonjám in apele márii. Cine se va ridica in intervalul a trei luni de zile, 
aceluia nu i se va oferi această funcţie (=conducerea lumii pământene). Aşadar, ei au 
plonjat, ...Isis a lansat un bocet si a zis: ‘Seth La ucis pe Horus, fiul meu! 11%. 
Deci, Kheri-Ahat s-ar putea traduce prin „Scena Bătăliei“, locul unde a fost asasinat 
Horus. 

Seria propozitiilor scurte cu semnificații diverse continuă. „Numele tău este 
pronunţat la Heliopolis şi Rosetau“(r.81). Se invocă astfel zeul solar(Re) pentru a 
salva persoana înveninată de şarpe, dar şi Osiris, dacă avem în vedere cel de-al doi- 
lea toponim. D.Meeks !? definea astfel cea de-a doua glosá: „La origine era locul de 
unde se trăgea sarcofagul spre mormânt, apoi ‘necropola’/în special cea din Gizeh/“. 
Pentru R.O. Faulkner !% era „o rampă sau o pantă pentru a mişca sarcofagul spre 
mormânt, transferată într-o regiune a Lumii de Apoi...” De fapt, el a preluat etimo- 
logiile oferite mai de mult de alti cercetători ”!. 

Încadrarea unor elemente cosmogonice oferă magicianului o putere conside- 


rabilă pentru combaterea cu succes al inamicului. Naşterea copilului din lotus era 


imaginea unei puteri supreme. „Tu ai ieşit din lotus pe colina înaltă, cel care lumi- 


neazá cele Două Ţări cu ochii lui“(r.81). Enunţul este o aluzie la cosmogonia her- 
mopolitană. Wenu reprezenta noma a XV-a, a „lepurii“, din Egiptul de Sus, având 
metropola la Khemenu, grecescul (-A:z—B 84H, actualul El-Ashmáünéin. În textul 
nostru capitala poartă un alt nume: Wenu. Aşezarea era vestită, mai ales în Epoca 
Târzie, datorită adorării celor opt zei primordiali, care formau Ogdoada, de unde 
provine şi numele de Khemenu „(oraşul celor) opt“. O altă divinitate legată de habi- 
tatie a fost Thoth, identificat de greci cu Hermes, de aici şi denumirea grecească de 
„Oraş al lui Hermes“. Khnum avea un important centru de cult la Her- Wer, actualul 


Hur, menționat mai jos(r.84) e 


. Hermopolisul poseda o cosmologie originalá, care 
din pácate nu se cunoaste decát prin intermediul altor sisteme teologice. Temele de 
bazá ale cosmogoniei sale erau: Ogdoada, nasterea lumii prin intermediul unui ou 
primordial si aparitia pentru prima datá a Soarelui sub forma unui copil iesind dintr- 
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un lotus 


. Aceasta din urmă s-a petrecut pe „Insulă“ = „Locul Focului* = „Insula 
îmbrățişării“, care în Textele Sarcofagelor reprezenta scena luptelor duse de Re îm- 
potriva inamicilor; era locul în care zeul solar intra pentru a renaşte din flacăra care 
se găsea acolo. Naşterea astrului se produce prin intermediul unei sámánte numite 
„focul“, care concepe lumina sub forma unui copil în mijlocul unei flori de lotus. 
Cel mai vechi document care atestă acest eveniment este un imn solar ramessid: 
,...acest mare zeu care trăieşte în Insula Focului, copilul aurului, născut din lo- 
tus“(P. Berlin 3002). În textele ofrandelor lotusului din Epoca greco-romană „In- 
sula îmbrăţişării“ este locul strămoşilor din Wenu. Începuturile existenţei sunt lega- 
te de „colina ridicată“, care coincidea cu „Insula Îmbrăţişării“ P4 Există şi alte do- 
cumente care atestă puterea deosebită al imaginii naşterii copilului din lotus, spre 
exemplu: P. Boulaq 6, rt.IL, 4 '?. Lotusul deseori simboliza protecţia: în cazul statuii 
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, pe batoanele magice ^' sau pe gemele magice târ- 


profilactice al lui Ramses III 
zii. 

Cunoaşterea numelui avea o importanță deosebită în magia egipteană. Pentru 
o divinitate numele reprezenta partea cea mai importantă a existenței sale, motiv 


pentru care adevăratul nume rămânea secret. De multe ori, cu scopul de a se autoa- 


pára, zeul incearcá sá-1 indepárteze pe cei care doresc sá afle numele lui, iar acesta 
din urmá prentru mai multá sigurantá este alcátuit din mai multe elemente. În pri- 
vinta unui inamic, dacá i se cunoaste numele se poate distruge mai usor. În cazul 
textului nostru, magicianul promite cá nu va spune nimic ráu de numele zeului pe 
care l-a invocat să ajute omul suferind(r.81-82). 

Re este solicitat să salveze ,,...acest om suferind, cum te-ai salvat pe tine însuţi 
de patru inamici care au venit împotriva ta la nord de Hermopolis, care au venit îm- 
potriva ta din Hur“(r.83-84). Ca atare, din nou este intercalat episodul luptelor şi al 
masacrelor din capitala nomei a XV-a şi o altă localitate din teritoriu. 

Jelínková-Reymond 1% citează trei exemple, dintre care semnificativ ni se pare 
următorul: „Elberează-mă, cum te-ai eliberat de cei patru inamici care au acționat 
împotriva ta in Hur şi de inamicii care sunt la nord de Hermopolis“(P. Louvre 3129, 
I, 4-6 = P. BM 10252, 8, 17). 

În momentul în care şarpele s-ar îndrepta împotriva individului, implicit l-ar 
ameninţa şi pe Re; deci, magicianul prin identificarea celui suferind cu zeul victimă 
transpune o realitate profană într-una sacră. Apoi continuă: „Dacă prinzi inima aces- 
tui om care suferă, prinzi inima sufletelor din Heliopolis“(r.85-86), ceea ce repre- 
zintă o nouă ameninţare la adresa inamicului, prin faptul că se face referire la o forță 
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. Interesantă ni se pare şi asocierea variantei grafice a 


protectivă multiplă(bau) 
conceptului „suflete“, redat prin intermediul a trei berze, si semnificația cuvântului 
în sine care exprimă o „putere“, „dorință“, „autoritate“ colectivă 130 Nu este lipsit de 
importantä si un pasaj din Cartea Vacii Ceresti: ,,Sunt cel care am creat cerul si care 
l-a fixat cu scopul de a plasa in cadrul lui bau-rile zeilor. Voi fi cu ele vesnic, cu 
ceea ce a creat timpul. Ba-ul meu este Magia. Este mai vechi decát el (adicá: timpul) 


* P! Ba-ul este un element vital pentru 


...Ba-ul lui Re este Magia întregului pământ“ 
fiinţe umane şi zei. Reprezintă puterea sufletului omenesc față de corpul inert al de- 
cedatului, el are libertatea de mişcare, ceea ce poate fi ameninţată sau chiar distrusă 
prin intermediul flăcării. În Textele Sarcofagelor se afirmă: ,,.. .supraveghetorii por- 


ilor cerului de sus, deschide-ti drumurile în favoarea ba-lui meu...El aduce 


dreptatea universalá pentru Re“. In cazul in care ba-ul se unificá cu mortul, acesta va 
dobândi viaţă veşnică. Duşmanii în general, în particular cei ai lui Osiris, sunt des- 
crisi astfel: „Voi sunteţi inamicii lui Osiris, care nu posedă ba. Voi reprezentați intu- 
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nericul, din ale căror corpuri sufletele au fost îndepărtate“ 


„ Seth este pedepsit prin 
arderea cadavrului său si ca atare distrugerea sufletului 7. 

Din nou este intercalată o conjurație, foarte probabil aleasă la întâmplare, din 
corpusul de texte vindecătoare. Cel care pronunţă cuvintele magice pare a fi Horus- 
medicul: „Inima maimutei, sângele berbecului, capul uracusului!“ (r.86). Un pasaj 
asemănător se găseşte în P. Salt 825, IX 4-5 TTT Semnficatia acestor exclamatii re- 
iese din textul conservat pe o etichetă magică din Biblioteca Nationalä-Paris 236: 
„(r.1) Cartea pentru a îndepărta toată boala care se găseşte în corpul lui X, fiul lui 
Y...(r. 2), inima maimutei, sângele berbecului, capul uraeusului...(r.3), sângele ochi- 
ului, capul uraeusului“"*. Cu toate acestea, asocierile par inexplicabile; singura vari- 
antă posibilă ar fi echivalarea vieţuitoarelor cu animalele sacre ale unor divinități: 
Thoth-malmutá; Amon-Re-berbec; Uraeusul-cobra. Sunt expresii alegorice, care să 
asigure eficacitatea vindecării ? sau este o invocatie la adresa zeului Soare? !*. 

Egiptenii au conceput cosmosul din trei elemente: cerul, pământul şi „cerul de 
jos“ (nenet, un alt termen folosit fiind dat sau duat). În mod obişnuit Duat sem- 
nifica regatul zeilor şi al tuturor mortilor; nu este lipsit de importanță faptul cá în 
scrieerea hieroglifică acest concept era redat şi cu ajutorul semnului stelei, încadrată 
într-un cerc, deoarece au dorit să asemuie acea lume cu cerul. Dincolo de acest cos- 
mos există apele primordiale(nenu), un ocean întunecat, fără limite. Cerul şi „cerul 
de jos“ sunt la interferentele apelor şi a lumii create; de aici ideea călătoriei Soarelui 
pe cer şi sub Pământ. Orizontul era locul unde cerul şi pământul se intâlneau şi Soa- 
rele intra in Duat (cf. r.87). 

Cum am precizat mai sus, incepánd cu r.88 rolul lui Re este preluat de zeul 
morţii Osiris. Pentru conjurarea veninului este invocat mai întâi Osiris: „Dacă lacul 


care este la Herakleopolis se separă, Osiris <acolo> va fi înmormântat“(r.88). Inter- 


pretarea pasajului ridică o serie de probleme. Herakleopolis-ul era capitala nomei a 


XX-a din Egiptul de Sus, pe numele egiptean „Cetatea copilului Regal“ (Hut nen 
nesu). Divinitatea principală fiind zeul Herishef („Cel care se află pe lacul lui“), pe 
care grecii l-au identificat cu Heracles, de unde şi varianta mai sus amintită. Se pune 
întrebarea, care este legătura acestei nome cu Osiris? Exista acolo o aşezare numită 
„Casa lui Osiris", actualmente Abusir el-Meleq. Anticii au mai folosit şi un alt ape- 
lativ pentru habitatia în discuţie: „Abydosul nordului, cel mare al copilului regal“. O 
tablă de ofrande din Muzeul din Berlin(Inv.Nr.17038) menţionează că în Abydos-ul 
nordului exista un lac plin de papiri TT". Capitolul 17 din Cartea Morților atestă exis- 
tenta la Herakleopolis a două lacuri: unul „al natronului“ şi celălalt al maat-lui?, O 
traducere „Lacul celui justificat"(adicá al lui Osiris) ni se pare mai adecvată în con- 
textul nostru. Atât această propoziție, cât şi cea următoare: „Cadavrul lui (adică al 
lui Osiris) este în Duat-ul Thebei“(r.88), arată că autorul a transferat evenimentele în 
Egiptul de Sus. 

„Imseti, Hapi, Duamutef, Qebeksenuf!”(r.89) sunt protectorii lui Osiris. Cele 
patru genii mumiforme, reprezentate în picioare sau şezând, sunt diferentiati prin 
forma capului. Au fost consideraţi copiii lui Horus-cel-Bătrân şi Isis, având originea 
cultului în Deltă. Imseti, cap de om, protejează ficatul, simbolizează Sudul, cores- 
punde ka-lui celui decedat. Hapi, cap de babuin, este pázitorul splinei, Nordul geo- 
grafic şi corespunde inimii mortului. Duamutef, cap de câine, ocroteste plămânii, 
este echivalentul Estului, dar şi al ba-lui uman. Qebeksenuf, cap de şoim, veghează 
asupra intestinelor, fiind Vestul şi se identifică cu sakh-ul, capacitatea de a lumina 
al mortului. 

Penultimul descântec prezintă anumite dificultăţi. Începutul este un joc de 
cuvinte având la bază două elemente sigure, apa(mu) şi pitic(nemu), iar al treilea — 
de altfel cel mai important — este discutabil dacă avem în vedere grafia glosei. Ca 
apa lui care protejează piticul! O, apa lui care protejează piticul! O, piticule, apa lui 
care protejează piticul!”(r.90-91) sau „O, piticul care bea apa lui! O, apa lui care a 


fost băută <de> pitic! O, apa lui care a fost băută <de> pitic! O, piticule, apa lui care 


protejează piticul!*(r.90-91). În ambele cazuri apa este cea curativä, curgând pe sta- 
tuie si adunándu-se in bazinul de pe soclu (v. explicatiile privind principiile de func- 
tionare a statuilor vindecátoarei). A doua variantá prezintá dificultáti grafico-seman- 
tice, dar şi de lingisticá pură. Cuvântul în discuție beneficiază de semograma bra- 
tului întins cu un bát în pumni; de aici şi semnificaţia lui de „a proteja“, adică sau . 
V. Dasen 1!“ traduce: „nemu care bea apă“. Borghouts 14 oferind traducerea unei 
stele magice(CG Cairo 9431 bis, 48-51: „piticul de faianță, căzut în apă, unul care 
este «pe» gâtul lui Neith-feriti-vá de ea!*) accentuează rolul vindecätor al amuletei 
sub formă de pitic, obiect îmbibat de texte magice. De altfel, aceasta ipostază, a piti- 
cului reiese şi din P. Deir el-Medineh I, vs.4, 5-6: „Cartea...Salut tie, O, piticule, cel 
care eşti în mijlocul cerului, vino şi salvează-l pe X, născut de Y, cum La salvat pe 


«141 


cel plutitor(=Osiris) în ziua stabilirii judecății...“ ` . Piticul este solicitat să lupte îm- 


potriva veninului unul şarpe, simbolic reprezentat prin zeița Bastet; şi în acest caz se 
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constată identificarea pitic —pacient-divinitate (Re) 
textul lui Djed-Hor este obscur, eventual se poate identifica babuinul cu Luna *. 

În cel din urmă descântec veninul este personificat: „veninul rău“(r.92), fiind 
comparat cu un demon. Epitetele de genul „stăpânul nopţii“ (neb gereh, r.92), „stă- 
pânul obscuritátii^ (neb weshau, r.93)şi „coborât în întuneric“ (hai en qequ, 1.94) 
întăresc afirmaţia de mai sus. În mentalitatea egipteanului antic regatul morţii putea 
fi comparat şi cu un loc mai putin plăcut. Acolo nu pătrunde lumina, iar mortul de- 
testa somnul şi mai ales întunericul, ceea ce era socotit reşedinţa demonilor de dife- 
rite forme şi cu multiple funcții. 

Textele magice prezintă numeroase exemple cu privire la caracterul nefast al 
lumii tenebrelor. Ca atare, Stela Metternich [14], r. 211-212 specifică: „Întunericul 
s-a ridicat şi a îndepărtat lumina, până ce Horus a fost vindecat pentru mama lui şi la 
fel fiecare om suferind“ TT. Concluzia care se desprinde din această frază este su- 
gestivă: triumful întunericului şi absenţa luminii sunt echivalentele suferinţei, în 
timp ce reaparitia razelor solare înseamnă sănătate. Forţele ostile vor fi private de 
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viaţă si energie, ele se vor mulţumi cu receptarea întunericului ~. 


NOTE 


! v. spre exemplu H. Sternberg-El Hotabi, Die Gôtterdarstelungen der Metternichstele. Ein 


Neuansatz zu ihrere Interpretation als Elemente eines Kontinuitätsmodells, în: GM 97 (1987), pp. 
25-70; L. Kákosy, Egyptian Healing Statues in three Museums in Italy(Turin, Florence, Naples), 
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* CI. Traunecker, Une chapelle de magie guérisseuse sur le parvis du temple de Mout à Karnak, in: 
JARCE 20(1983), pp. 75-92. 

* v. studiul nostru M. Cihó, Un fragment de statuie egipteană antică, in: Crisia XIX(1989), pp. 
406-408 si Descántecul máinii lui Atum, nota 5. 

1y, fragmentul de statuie magică de la München AS 2824( D. Wildung, Staatliche Sammlung 
Agyptischer Kunst?, München, 1976, p. 191 si R. S. Bianchi, : in Cleopatra's Egypt. Age of the 
Ptolemies, The Brooklyn Museum, 1988, No. Cat. 98, pp. 204-205), un cap cu reprezentári 
„magice“ din colecția Christos G. Bastic- New York( B. von Bothmer, în: Antiquities from the 
Collection of Christos G. Bastis, New York, 1987, No. 24, pp. 67-69), fragment din peruca unei 
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